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प्रस्तुत छान द्रलथ “भारतीय दर्शन की 
समस्‍यायें : र॒ पझ्मालोचनात्मक-श्रध्ययत 
में विद्रान लखक मे भारतीय दर्शोंद की १२ 
समस्याओों की निरूपित किया है। इनमें 
ज्ञान मीमांमा, तत्वमीमांसा, बह, जीवात्मा, 
सृष्टि रचना, झथातिवाद, विज्ञानवाद एवं 
शुन्यवाद, प्रामाण्यवाद, कंर्मफेल, अश्रन्सः- 
करण, शाचारशास्त, झौर मोक्ष जैसी 
दा नक क्मस्थाओों का विवेचन विक्तार- 
यूबंक एवं तुलनात्मक रूप में प्रस्तुत किया 
भा है । इस ग्रन्थ में वेद, उद्निएद, पड़- 
दर्शन, जैन, बी, भध्यकालीन आचाय॑ शंकर, 
रएमानुज, मध्व और महथि दयानन्द के दाशे- 
लिक्का मान्यताओं कर मिशस्‌ ऊूए में विश्लेय्सप 
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लेखक-- 
डॉ० जयदेव वेदालंकार 
प्राचीन न्याय आचाये, एम०ए० (दर्शन एवं मनोविज्ञान) 
पी:एच०्डी०, डी० लिट्‌० 


अध्यक्ष दशन विभाग 
गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिद्वार 


प्राच्य विद्याशोध प्रकाशन, हरिद्वार 


उत्तर-प्रदेश 


प्रकाशक -- 


प्राच्य विद्याश्ञोध प्रकाशन ,हरिदहार 


पोस्ट आफिस-गुरुकुल कांगड़ी 
जिलानसहारनपुर (उ०प्र०) 
पिन-२४९४०४ 


छः थै8 
मुख्यकार्यालय-- 


२६, बड़ा परिवार गुरुकुल कांगड़ी 
पिन-२४६४०४ 


घ दुठ 
पुस्तक प्राप्ति स्थान -- 
प्रकाशक--२६, बड़ा परिवार ग्रुरुकुल कांगड़ी 


जिला-सहारनपुर (उ०प्र०) 
पिन-२४६४०४ 


न र्ः धे 
सर्वाधिकार सुरक्षित--लेखक 


प्रथम संस्करण--१००० प्रतियां 
जुलाई १९८६ 
आपषाढ़ विक्रमी सं० २०४२ 


समूल्य-- १२५ रुपये मात्र 
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मुद्रक--प्रोम्‌ भ्रिंटर्स एण्ड स्टेशन, मौ० नीलखुदाना, 
निकट-म्यु०हा०से० स्कूल, ज्वालापुर फोन-३०० 


विषयानुक्रमणिका 


क्.सं. विवरण लेखक का नाम 


१. आमुख 
२. पुरोबाक प्रो० श्रार० सी० शर्मा 
(कुलपति, ग्रु. कां. वि:वि.) 

३. भूमिका .. डॉ० ह्षनारायण ' छ-भ 
४. प्रथम अध्याय-शञानमीमांसा १-२४ 

: बुद्धि और अनुभववाद का संक्षिप्त स्वरूप 

एवं तुलनात्मक दृष्टि । 

: जन, बौद्ध और न्याय का रष्टि कोण । 

: मह॒षि दयानन्द का मत । 
५. द्वितीय अध्याय--तत्त्वमीमांसा 

: भनादि सत्ता 

: वेदों में यथार्थवाद 

: वेदों में एक ईश्वर 

: वेदों में सृष्ठि विचार 

: बौद्ध, जैन, अद्वेत वेदान्त के मत में तत्त्वमीमांसीय 

घिचार तथा उनकी समीक्षा 

: वेदान्त दशेन में तत््वमीमांसा. >>... 

* न्याय, वशेषिक आदि दश्षनों में तत्व विचार । 
६. . तृतोय अध्याय-ब्रहा मीमांसा..__ 

: एकेश्वरवाद तथा वहुदेववाद - 

: उपनिपदों में ब्रह्म का वर्णन 

: ईश्वर सिद्धि में दाशंनिक युक्‍्तियां 
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विषयानुक्रमरियका 


विवरण पृ० सं० 


दशम अ्रध्याय--कर्म फल निरूपणा २८५-२६६ 


+ मीमांसक मत 
: कमविभाजन 
: कम फल विपाक 
: निष्काम कर्म 


एकादश अध्याय--प्रामाण्यवाद . ३००-३१२ 


: प्रामाण्य और अप्रामाण्य के सम्बन्ध में 
विभिन्‍न मत 

: सांख्य मत 

; न्याय का मत 

: बौद्धों का मत्त और अद्वत वेदान्त का मत 


द्वादश अध्याय--मोक्ष निरूपणा -३१३-३६४ 


+ मोक्ष धारा 
मोक्ष के सम्बन्ध में दाशनिकों के मत 
बौद्ध, मीमाँसा, न्याय योग, सांख्य आदि का मंत 
आचाय रामानुज का मत ः 

४ आचाय शंकर का मत 

: शंकर मत का खण्डत्त 

: स्वामी दयानन्द का मत 

: मोक्ष के साधन 

: मोक्ष से पुनरावतेन 


सन्दर्भ ग्रन्थ सूची '... हेहए-४०० 
हु कुल पृष्ठ सं ० डश्द्‌ 
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दिल्‍ली प्रदेश के देहाती आँचल के भड़ौदा कलाँ नामक 
ग्राम में श्री जुगलाल चौधरी सुपुत्र श्री रूपचन्द्र चौधरी के घरु 
मेरा जन्म हुआ। मेरे. पूज्य पिता स्व० श्री जुगलाल चौधरी को 
धार्मिकता एवं सरलता उत्तराधिकार के रूप में प्राप्त हुई थी। 
क्योंकि लगभग २०० वर्ष पूर्व हमारे परिवार में बाबा हरिदास जसे 
महान सन्त हुए हैं। जिनकी स्मृति में श्राज भी वर्ष में दो बार 
मेला लगता-है । * 


जब से मैंने होश सम्भाला है, मुझे याद नहीं श्राता कि मेरे 
पूज्य पिताजी ने मुझे हाथ भी लगाया हो। जिनका समस्त गाँव में 
कुछ शत्रु नहीं था । जिनको लोभ और मोह न कभी छुआ तक नहीं 


था। जिनका ऐसा कोई भी कार्य याद नहीं आता, जिसे पाप कर्म 
कहा जा सके । 


जिन की मृत्यु के अन्तिम दृश्य को देखकर गांव के एक वद्ध 
व्यक्ति ने मुझे कहा था कि “बेटा मेरे पास पचास हजार रुपये हैं । 
यदि तू मुझे अपने पिता जेसी मृत्यु दिलादे तो मैं तुम्हें अ्रभी पचास 
हजार रुपये दे सकता हूँ।” वास्तव में जो २७ मार्च १९७८ के प्रातः 
शुभ मुहृर्ते में पांच बजे उठकर, अपने एक मित्र से स्नेह पूर्वक मिला 
हो और ईश्वर के ध्यान में वेठकर इस संसार से प्रयाण कर गये) 


एसे भेरे अग्रचेनीय एवं पूजनीय पिता के पवित्र चररों में यह 
शोघ ग्रन्य सादर समपित है। 


-- जयदेव वेदालंकार 


आमुख 


गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय के दशेन विभाग में अध्यापत्त 
करते हुए सन में यह न्यूनता अ्रनुभव हो रही थी कि भारतीय दर्शन 
की चिन्तन परम्परा को लेकर लिखा गया समस्या सूलक भ्रन्थ इस 
समय उपलब्ध नहीं हैं। भारतीय दर्शन का विवेचन, उसकी प्रमुख 
समस्या को लेकर निरूपित किया जाय। भारतीय दशैन के प्रायः 
विद्वान गैदिक परम्परा की चिन्तन परम्परा के पक्ष को अधिक सवल 
रूप में प्रस्तुत नहीं करते हैं । इस न्यूनता को दूर करके इंस शोध ग्रस्थ 
में गैदिक चिन्तना को यथोचित स्थानच दिया गया है । भारतीय 
परम्परा की चिन्तन घारा बहुत अधिक लम्बे समये से निरन्तर 
प्रचाहित हो रही है । इसे अनेक आयामों और प रम्पराओं के द्वारा 
अवलोकित किया जा सकता हैं । द्वेतवाद,भ्रद्वैतवाद, द्वैताह्देत, विज्ञान- 
वाद, क्षंसिकवाद, स्थाद॒वाद श्रादि अनेक दाशंनिक सम्प्रदाय 


शास्त्रार्थ के विषय रहे हैं | इन दार्शनिक शास्त्रार्थ के आयामों को 
इस भ्रन्थ में यत्र तन्न प्रदर्शित किया गया है। 


मध्यकाल के अ्मुख आचार्य शंकर और रामानुज की दार्श- 
निक व्याख्या और इस युग के महर्षि दयानन्द को गैदिक धारा का 
प्रतिनिधि मानव कर, तोनों आ्राचार्यों की दाशनिक सान्यताओं से 
पाठकों को सुपरिचित कराया गया। 


प्रस्तुत भ्रत्थ में भारतीय देन की प्राय: सभी समस्याओं का 
वरण्यत उपलब्ध है। प्रथम अध्याय ज्ञानमोमांसा में पाइ्चात्य मतों 
को इस उद्देश्य से अधिक प्रस्तुत किया है कि भारतीय दश्शैन के 


जिज्ञासू एवं शोध छात्र बुद्धिवाद और अनुभववाद से भी परिचित 
हो जायें । 


खत 


ह्वितोय अ्रध्याय “तत्व मीमांसा” को प्राय: प्व॑पक्ष और 
उत्तरपक्ष के रूप में “शास्त्रा्थ शेली से इसलियें प्रस्तुत किया गया 
है कि विद्याथियों को समभने में सुगमता रहे । किसी भी दाशेनिक 
सम्प्रदाय की अपनी तत्वमीमांसीय मान्यता भी स्पस्ट हो जाय और 
दूसरी दार्शनिक घारा उसका प्रत्याख्यान कैसे करती है ? इसका 
ज्ञान भी सरलता से हो सके । तृतीय श्रध्याय में “ब्रह्म मीर्मासा” 
से लेकर बारहवें अध्याय में मोक्ष निरूपण तक गैदिक चिन्तना से 


समसामयिक दाशनतिक धारा तक इस ग्रन्थ में निरूपित करने का 
प्रयास किया है । 


जब हमने उपन्तिषदों का तत्वज्ञोत्न प्रथम भाग शोधग्रस्थ 
प्रकाशित किया था तो उस -समय दूसरा भाग भी पाठकों के 
सम्मुख शीक्र प्रस्तुत की बात कही थो परन्तु अनेक कारणों से 
द्वितीय भाग प्रकाशित न हो सका । इस ग्रन्थ में द्वितीय भाग की शोध 
सामग्री को प्रायः सम्मिलित किया गया है जो शोधार्थी द्वितीय 


भाग के प्रकाशित होने की प्रतीक्षा में थें, वे इस शोध ग्रन्थ का 
अध्ययन कर सकते हैं। ... | 


इस ग्रन्थ के लिखने में मुझे जिन विद्वानों की प्रेरणा या 
मार्ग दर्शन मिलता रहा है, उनका मैं हृदय से, आभारी हैं । उनमें 
प्रमुख विद्वान इस प्रकार हैं-- 


आचार्य उदयवीर शास्त्री, स्वामी ओमानंनन्‍्द सरस्वती, 
आचाय प्रियन्नत वेद मातेण्ड, डां० एंन०के० देवराज, प्रो०ण आरण०ण्सी ० 
पाण्डेय, दिल्‍ली विश्वविद्यालय, प्रो० धर्मेन्द्र गोयल पंजाब विश्व- 
विद्यालय, पूवे कुलपति जी०वी०के० हजा, डा०्झार०एस० श्रोवास्तव 
छः रे प्रो० रची विश्वविद्यालय, डा० भुवनचन्देल पंजाब विश्व- 
० कक 32% 78 शुक्ल जवलपुर विश्वविद्यालय, डॉ० रूपरेखा 
3 कल अर डा० संगमलाल पाण्डेय इलाहाबाद 
ये ” डी० जे० पी० आनेय रूहेलखण्ड विश्वविद्यालय, डॉ० 


णश ] 


रामनाथ शर्मा मेरठ विश्वविद्यालय, डॉ० जयदेव विद्यालंकार 
महषि दयाननद विश्वविद्यालय रोहतक, डॉ० एस०आर० भट्ट दिल्‍ली 
विश्वविद्यालय, डॉ० रामजी सिंह भागलपुर वि. वि., डॉ० सत्यपाल 
वर्मा कुरुक्षेत्र विश्वविद्यालय, डाँ० एम०एल० शर्मा जोधपुर वि.वि., 
प्रो० रामप्रसाद वेदालंकार प्रोवाइस चान्सलर गुरुकुल कांगड़ी विश्व- 
विद्यालय, डॉ०निगम शर्मा, डॉ०विनोद चन्द्र सिन्हा और डॉ०विष्णु- 


दत्त राकेश, डॉ० विजय शंकर प्रभूति बिह्वानों का मैं हृदय से आभार 
प्रकट करता हूं। 


अपने विश्वविद्यालय के मान्य कुलपति प्रो० आर० सी० शर्मा 
का विशेष आभारी हूँ, जिन्होंने इस पुस्तक का “पुरोवाक्‌” लिख कर 
मुझे आशीर्वाद प्रदान किया है। डॉ० हर्षतारायण ने इस ग्रन्थ की 
भूमिका लिख कर मुझ पर महती कृपा की है। 


मेरी जीवन सज्िनी श्रीमती आतचार्या सुषमा स्‍्तातिका जो 
कि मेरी अन्त:प्रेरणा दायिनी बनकर झोघध कार्यों में मेरा साथ देती 
हैं, उनकी धन्यवाद देने के लिए मेरे पास झब्द नहीं हैं, जिन्हें में 
लिपिबद्ध कर सक्‌ ॥३ मैं इतना कह सकता हूं कि यदि जीवन में. 
उनका साथ न मिला होता तो सम्भवतः मैं यह सब कुछ न कर पाता । 


उनके लिये तो भगवान्‌ से मैं यही प्रार्थना करता हूं कि तुम ! जीओ 
हजारों साल... .....---- । 


अन्त में उत सभो ग्रन्थ एवं विद्वानों के प्रति आभारी हूँ जिन 


से प्रत्यक्ष या परोक्ष रूप में इस ग्रन्थ को लिखने में सहायता 
मिली है। 


दिनांक-३ १-७. ६६८६ विदुषां वंशवदः 


गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय जयदेव वेदालंकार 


पुरोवाक्‌ 


भारतीय दाशनिक चिन्तन धारा अक्षण्ण रूप में सतत्‌ प्रवा- 
हित है । गैदिक ऋषियों से लेकर वेद वेदाजु बाहर ग्रल्थ, उप- 
निषदें पड्‌ दशेन जेन और बौद्ध आदि लम्बी दाशेनिक परम्परा हैं । 
भारत और पाधश्चात्य देशों के अनेक उदभद्द विद्वानों ने भारतीय 
दर्शन के समस्त भागों का सुक्ष्मता से अध्ययन किया है । 


वास्तव में दशन शास्त्र विश्व की सांस्कृतिक, तत्वमीमांसीय 
सामाजिक और विश्व में पूणो शान्ति केसे स्थापित हो, इत्यादि 
समस्याओ्रों का समाधान समभते का मानवीय प्रयास कहा जा 
सकता है । इसलिए इस पर भौगोलिक, जाति और सांस्कृतिक 
प्रभावों का पड़ना निश्चित है। 


भारतोय दशन ज्ञास्त्र वस्तुत: मूलरूप में आ्राध्यात्मिक है । 
प्रत्येक दशन में ढु:खों से छुटकर आनन्द एवं मोक्ष प्राप्ति के उपायों 
को दर्शाया गया है । इस का मतलब यह नहीं कि यहां पर प्रमाण- 
मीमांसा कौर तत्त्वमीमांसा का सूक्ष्म और दार्शनिक चिन्तन प्रस्तुत 
नहीं हुआ है, अपितु यह चिन्तन जितनी ताकिक दृष्टि से भारतीय 
दर्शन में प्रस्तुत किया गया है उतना परिचमीय दर्शनों में प्राप्त 
नहीं होता है, परन्तु यह अवश्य कहा जा सकता है कि भारतीय 
दाशनिक प्रचेता आध्यात्मिकता से विचलित नहीं होते हैं । यह सब 
होते हुए भो यहां चिन्तन घारा की स्वतन्त्र प्रवृत्तियां भी पर्याप्त 
रूपमें प्राप्त होती हैं। यही कारण है कि यहां भारत-भूमि पर 


दयवादो, नास्तिक हेतु वादी स्वतन्त्र विचारक अपने विचारों को 
प्रस्तुत करते रहे हैं । 


डः] 


यह सव्वतन्त्र मान्यता है कि समस्त भारतोय चिन्तन धारा 
का आदि मूल वैदिक संहितायें है। ऋषियों ने, चिन्तकों ने और 
प्रचेताशों ने उन वेदिक संहिताओं की व्याख्यायें प्रस्तुत की हैं।उत 


व्याख्याओं के व्याख्याकारों में समय तथा कालान्तर में मतभेद, 
होते चले चले गये हैं 


प्रस्तुत ग्रव्थ “भारतीय दक्षत की समस्‍यायें : एक समालोचना- 
त्मक अ्रध्ययन” अपने विश्वविद्यालय के दशंत्त विभाग के अध्यक्ष डॉ० 
जयदेव चेदालंकार की परिश्रम पूर्ण रचना है। विषय की नवीन 
तम शोध उपलब्धियों को हिन्दी भाषा में उपलब्ध कराने का महत्व- 
पूर्ण प्रयास है । हिन्दी भाषा में देन का इतिहास क्रम से विवेचन 
तो अनेक विद्वानों ने किया है, परन्तु दशेन शास्त्र की समस्याओं 
को लेकर हिन्दी भाषा में प्राय: ग्रन्थ प्राप्त नहीं है । 


गुरुकुन काँगड़ी विश्वविद्यालय भारतोय प्राच्य विद्याओं का 


प्रसिद्ध प्रतिष्ठान माना जाता है। यहां से इस प्रकार के मौलिक 
ग्रन्थों की रचना होनी अपेक्षित भी है । 


कर 5 की और 
५ - हे हद 


डॉ० वेदालंकार ने अपने ग्रन्थ को बारह अ्रध्यायों में विभक्त 
किया है। इस अध्यायों के शीर्षकों में भारतोय दर्शन की प्रायः सभी 
संमस्याओं पर विद्वतापूर्ण सामग्री प्रस्तुत की गई हैं |. इस प्रन्थ की 
सबसे प्रमुख विशेषता यहे है दशेत्त शास्त्र को प्रमुख समसस्‍्यातओ्रं पर 
वेदिक मान्यतंञ्रों का.विस्तृत अ्रध्ययन प्रस्तुत क्रिया गया हैं। अन्य 
बहुत कर्म विद्वान बेदिक संहिताओों से दर्शन विषयक सामग्री उप- 
लब्घ कराते हैं। इस गन्‍थ के विद्वान लेखक ने अपने इसे शोध ग्रन्थ 
में वेद, उपनिषद्‌, पड्दर्शन, नांस्तिक -दशन (वोद्ध और जैन) और 
मध्यकालीन झाचायें शंकर, आचार रामानुज और आधुनिक आचाये 
महपषि दयानन्द के दाशंत्िक विचारों का समालोचनात्मक अ्रध्ययनत 
प्रस्तुत किया है 


[च 


वास्तव में बेदिक संहिताओं का प्रभाव भारतीय चित्तन में 
ही तहीं श्रपितु विश्व की प्रमुख चिध्तन धारा में भी परिलक्षित 
होता है। डॉ० राधाकृष्णन्‌ ने “भारतीय दशन” में लिखा हैं कि 
“हमें फारस एवं भारत के प्राचोत घर्मो एवं दाशनिक विचारों में 
बहुत समता शोर बन्धुत्व दिखाई देता है । डाक्टर मिल्स का कहना 
है कि 'पारसियों धम ग्रन्थ जिन्दावस्ता, वेदों के जितना सच्रिकट 
हैं, उतने निकट अपने संस्कृत के महाकाव्य- भी नहीं हैं'7। 


डॉ० जयदेव ने अपने इस शोध ग्रन्थ में भारतीय दर्शन की 
समस्या के विवेचल में कहीं-२ पर पाश्चात्य दशेन को भी उद्धृत 
किया है, जो इनके गहत अध्ययत्त का परिचायक है। विषयों का 
चयत इस दृष्टि से किया गया है कि विश्वविद्यालय के छात्र, 
शोधार्थी श्रौर सामान्य प्रौढ़ पाठक भी इस ग्रन्थ से लाभ उठा सकते 


हैं। इसमें कोई सन्देह नहीं कि शोधार्थी इस प्रन्थ से बहुत लाभ 
उठा सकेंगे। 


मैं डॉ० जयदेव वेदालंकार - को इस पुस्तक के लिखने पर 
साधुवाद भर वधाई देवा हूं। इन से आशा करता हूँ कि भविष्य 


६ इस प्रकार के अनेक ग्रल्थ इनकी लेखनी से निसृत होते 
रहेंगे । 


 प्रो० झ्रार० सी० शर्मा 
| . कुलपति 
गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिद्वार 


नि पक ध॒ ए्‌ वे 
(रिटायडं-आई.ए.एस.) 


एमसीय संत ऊ क्पापप दा का 5--___+ 
१. भारतीय दर्शन, डा. राधाकृष्णन्‌ (हिन्दी अनुवाद पृ. ६६, ७६) । 


हः] 


यह सव्वेतन्चर मान्यता है कि समस्त भारतोय चिन्तन धारा 
का आदि मूल वैदिक संहितायें है। ऋषियों ने, चिन्तकों ने और 
प्रचेताओं ने उन वेदिक संहिलताओं की व्याख्यायें प्रस्तुत की हैं। उन 
व्याख्याओं के व्याख्याकारों में समय तथा कालान्‍्तर में मतभेद, 
होते चले चले गये हैं 


प्रस्चुत ग्रत्थ “भारतीय दशन की समस्‍यायें : एक समालोचना- 
त्मक अध्ययन” अपने विश्वविद्यालय के दशन विभाग के श्रध्यक्ष डॉ० 
जयदेव वेदालंकार की परिश्रम पूर्णो रचना है। विषय की नवीन 
तम शोध उपलब्धियों को हिन्दी भाषा में उपलब्ध कराने का महत्व- 
पूर्ण प्रयास है । हिन्दी भाषा में देन का इतिहास क्रम से विवेचन 
तो अनेक विद्वानों ने किया है, परन्तु दशंत्त शास्त्र की समस्याओं 
को लेकर हिन्दी भाषा में प्रायः ग्रन्थ प्राप्त नहीं है । 


गुरुकुन काँगड़ी विश्वविद्यालय भारतोय प्राच्य विद्याश्रों का 


प्रसिद्ध प्रतिष्ठान माना जाता है। यहां से इस प्रकार के मौलिक 
ग्रन्थों की रचना होनी अपेक्षित भी है । 


&३ ;*० 


डॉ० वेदालंकार ने अपने ग्रन्थ को बारह अध्यायों में विभक्त 
किया है। इन श्रध्यायों के शीर्षकों में भारतीय दशत की प्रायः सभी 
संमस्याओं पर विद्तापूरो सामग्री प्रस्तुत की गई हैं।: इस प्रन्थ की 
सवसे प्रमुख विशेषता यहं है दर्शन शास्त्र की प्रमुख समस्याझओ्रों पर 
वेदिक मान्यतीश्रों का.-विस्तृत अध्ययन प्रस्तुत किया गया है। अ्रस्य 
बहुत कम विद्वान्‌.वदिक संहिताओं -से दर्शन विषयक सामग्री उप> 
लब्घ कराते हैं । इस गन्थ के विद्वान लेखक ने अपने इस शोध ग्रन्थ 
में वेद, उपनिषद्‌, षड़्दशेन, नांस्तिक -दशेन (बौद्ध और जेन) और 
मध्यकालीन आचाय॑ शंकर, आचाय रामानुज और आधुनिक आचार 
महर्षि दयानन्द के दाशेनिक विचारों का समालोचनात्मक अध्ययन 
प्रस्तुत किया है। 


[च 


वास्तव में बेदिक संहितायों का प्रभाव भारतीय चिन्तन में 
ही नहीं श्रपितु विश्व की प्रमुख चिन्तन धारा में भी परिलक्षित 
होता है। डॉ० राधाकृष्णन ने “भारतोय दशेन' में लिखा है कि 
“हमें फारस एवं भारत के प्राचोन धर्मो एवं दाशनिक विचारों में 
वहुत समता ओर बन्‍्धुत्व दिखाई देता है । डाक्टर मिल्स का कहना 
है कि “पारसियों धम ग्रन्थ जिन्दावस्ता, वेदों के जितना सन्निकट 
है, उतने निकट अपने संस्कृत के महाकाव्य भी नहीं हैं! । 


डॉ० जयदेव ने अपने इस शोध ग्रन्थ में भारतोय दशेन को 
समस्या के विवेचन में कहीं-२ पर पाइचात्य दकश्षन को भी उद्धत 
किया है, जो इनके गहन अध्ययत्त का परिचायक है। विपयों का 
चयत्‌ इस दृष्टि से किया गया है कि विदवविद्यालय के छात्र, 
शोधार्थी और सामान्य प्रौढ़ पाठक भी इस ग्रन्थ से लाभ उठा सकते 


हैं। इसमें कोई सन्देह नहीं कि शोधार्थी इस भ्रन्थ से बहुत लाभ 
उठा सकेंगे । 


मैं डाँ० जयदेव वेदालंकार - को इस पुस्तक के लिखने पर 
साधुवाद और बधाई देता हूं। इस से आशा करता हूं कि भविष्य 


पा इस प्रकार के अनेक ग्रन्थ इनकी लेखनी से निसृत होते 
रहेंगे । 


प्रो० अ्रपर० सी० शर्मा 
_ कुलपति 
शुरुकुल कांगंड़ी विश्वविद्यालय, हरिद्वार 


व 


शीश, ए व 
(रिटायडे-आई.ए.एस.) 
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१. भारतीय दरशन, डा. राधाकृष्णन (हिन्दी अनुवाद पृ. ६६, ७६)। 


ओ रस 
भूमिका 


भारतीय दर्शन पर हिन्दो में इधर प्रति वर्ष कोई न कोई 
नया प्रकाशन देखने को मिलता है? इनमें से अधिकांश का विषय 
दर्शशेतिहास होता है । इन इतिहासों में अधिकतर तो भारतीय 
दर्शन के छात्रोपयोगी इतिहास होते हैं, जो प्राय: हिन्दी अथवा 
अंग्रेजी में पूवेलिखित इतिहासों का चवित चरण प्रतीत होते हैं । 
हिन्दी का अन्य नवीत दाशेनिक साहित्य किसी विशेष दर्शन-परम्परा 
अथवा सम्प्रदाय. का निरूपण करता है। कभी कभी किसी एक 
दाशेनिक विषय को लेकर प्राय: उसी ए उर्शन-परम्परा का ग्राश्नय 
करके, लिखी गई पुस्तक प्रकाश में आती है "” किन्तु ऐसी पुस्तक की 
कमो सदा खलती रही है जिसमें प्रमुख्त॒ दाशनिक विषयों का व्यव- 
स्थित विवेचत किया गया हो। अंग्रजी में इस प्रकार की पुस्तक 
प्रचर हैं, किन्तु हिन्दी साहित्य, मोटे तौर पर, अभी दईनेतिहास-युग 
से आगे न बढ़ सका है। 


इस स्थिति में विश्वविद्यालयों के छात्र हिन्दी माध्यम को 
लेकर चलने वाले छात्र प्रमुख दाशेनिक विषयों की क्रमवद्ध मीमांसा 
हिन्दी में तू पा कर सदा कठिनाई का अनुभव करते रहे हैं ! 
प्रसन्‍नता का विषय है कि डॉ० जयदेव वेदालंकार का ध्यान इस 
ओर गया और वे इस कभी की पूर्ति की विशा में प्रस्तुत पुस्तक का 
प्रणयन करने में सक्रिय हुए हैं । 


डॉ० जयदेव वेदालंकार विविध उपाधियों से अलंक्ृत हैं और 
गुरुकुल कांगड़ी विश्वविद्यालय के दर्शन-विभागाध्यक्ष हैं। अत; उन 
से इस कठिन कार्य के योग्यतापूर्वक निर्वाह की आश्या करनी ही 
चाहिए । हे 


ज] 


उसके आलोच्य ग्रन्थ का शीर्षक है”भारतीय दर्शव की समस्‍यायें : 
एक समालोचनात्मक अध्ययन । इसग्रन्थ में कुल बारह ग्रध्याय हैं,और 
प्रत्येक अध्याय का एक सुनिश्चित दार्शनिक विषय है । यह विषया- 
वली ज्ञातमीमांसा से आ्रारम्भ होकर मोक्ष-मीमाँसा पर समाप्त होती 
है। बीच में तत्त्व-मीमांसा, आत्म-निरूपण सृष्टि-रचता, अतः:करण 
स्यातिवाद, आाचार-मनिरूपण[, प्रामाण्यवाद और कर्मफलनिरूपर 
जेंसे विषयों की विवेचना हुई है । 


इन विषयों का गठन बड़ी योग्यता से किया गया है। इन 
के प्रतिपादन में कहीं दुरूहता अथवा अष्पष्ठता लक्षित नहीं होती । 
भाषा मंजी हुई है। समस्‍यायें प्रामाणिक ढंग से उठाई भणी हैं । 


प्रत्येक विषय के विवेचन में भारतीय दशेन की कोई शाखा 
प्रतिनिधित्व से वशिचित नहीं की गयी है । 


यह सब होते हुए मी ग्रन्थ प्रकीर्ण विषयों श्रथवा मतों का 
सहसप्रह मात्र नहीं है, जेसा अन्यत्र प्रायः देखने में श्राता है । लेखक 
का अपना एक सुनिश्चित, सुचिन्तित इष्टिकौण है जो ग्रन्थ में 


साथन्त प्रतिफलित पाया जाता है। मैं समझता हूं कि यह इस ग्रन्थ 
को प्रमुख विशेषता है । 


है कौन सा दृष्टिकोश है जो पूरो रचना को अनुप्राणित 
कर रहा है ? इस का किड्चित विचार आवश्यक प्रतोत होती है । 


भारत में अनेक दाशेनिक मतवाद अन्य बढ़े, और बूढ़े हुए । 
आधुनिक युग में उत सव पर काये किया गया, सब पर साहित्य 
तैयार किया गया, किन्तु भारतीय दाशेनिकों को गहीत प्राय: एक 
हो दर्शन हुआ, जिसे वेदान्त कर्ते हैं। और बेदान्त की भी केवल 
एक शाला का सर्वाधिक अचार हुआ, जिसे अद्दैदवाद कहते हैं और 
98 38250 4 आचार्य शद्भूर हो गये हैं। विवेकानस्द, रामतीर्थ, 
(५ ढ5एचन्द्र भट्टाचार्य ने कुल मिला कर शक्भूर 
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का माग ग्रहरा किया है। इस दाझ्षनिकों ने शाद्धुर सायावाद की 
पुनर्व्याख्या अवश्य की, किन्तु प्रत्याख्यान नहीं किया । श्री अरविन्द 
ने शादवर मायावाद के प्रवल प्रत्याख्याव का उपक्रम किया, तधापि 
अद्वेतवाद का दामन नहीं छोड़ा, यद्यपि थे वल्‍लभ आदि अन्य 
प्रकार के वेदान्तियों से भी हाथ मिलाते श्रतीत होते हैं। इस सम्पूण 
आधुनिक युग में केवल एक दाशेनिक दिखायी पड़ता है, स्पष्ट शब्दों 
में शद्धूर का ही नहीं अपितु प्रत्येक प्रकार के अद्वेतवाद का खण्डन 
करते हुए एक विशिष्ट दाशेनिक वाद को प्रतिष्ठापना की है 
जिसे आगे चल कर त्रतवाद की संज्ञा प्राप्त हुईं। इस दाशंनिक का 
नाम सर्वंविदित है--स्वामी दयानन्द सरस्वती । 


ततवाद तीन झनादि सत्ताओं को मान्यता देता है--ईश्वर 
जीव, प्रकृति (अथवा परमाणु )। इन तीनों में से प्रत्येक सत्ता 
यथाथ है, अनादि और अविनाशी है मायिक प्रथवा अ्रध्यस्त नहीं । 
इस दर्शन को डाँ० जयदेव ने अपनी ओर से एक और नाम दिया 
है, यथाथंवाद, जो सर्वंथा समीचीन प्रतोत होता है । 


डॉ० जयदेव वेदालंकार को इस प्रकार का सार गर्भित भ्रन्थ 


लिखने पर मैं बधाई और साधुवाद देता हूँ । 


+हर्षनारायरय 
पूव प्रोफेसर शिलांग, विश्वविद्यालय 


प्रथजछ ग्रध्याय 


ज्ञान मीमांसा «७, 


दर्शन शास्त्र की यह समस्या बहुत ही महत्वपूर्ण है कि वेया 
हमें यथाथे ज्ञान हो सकता है ? यदि हो सकता है तो किस प्रकार । 
यदि तहीं तो, उसे प्राप्त करते में क्या व्यवधान है ? महूषि दयानल्द 
जी के अनुसार हमें यथार्थ ज्ञान हो सकता है जिसका उल्लेख हम 
आगे इसी प्रकरण में करेंगे । पारचात्य जगत में यह प्रइत और भी 
जटिल है कि जिसे ज्ञान होता है उसकी सत्ता है भी या नहीं? इस 
कारण वह ज्ञान मीमांसा का प्रशन और भी सहत्वपूर्ण बन गया है । 
अव विचारना यह है कि जो ज्ञान हमें प्राप्त हो रहा है वह निर्भ्रान्त 
है या नहीं । निर्श्नात्त ज्ञान का क्या माप दण्ड हो ? उसकी परिभाषा 
आएदि किस प्रकार को जाये। अ्रव प्रदत यह है कि ज्ञान के जो हम 
माप दण्ड बनायेंगे वह भी तो एक ज्ञान है, यह कैसे जानेंगे कि बह 
वात्विक है। फिर उसके जानने के लिए और माप दण्ड बनाने पड़ेंगे, 
इस प्रकार तो कहीं अन्त नहीं होगा | अत्तः दार्शनिक जगत को अन्त- 
वस्था से बचने के लिए इस संबंध में कुछ स्वतः सिद्ध सिद्धान्त मानने 
पड़ेंगे। अव एक दूसरा प्रश्न और उपस्थित हो जाता है कि अन्तत: 
वे सिद्धान्त कौत से हो सकते हैं ? जिन्हें हम ज्ञान के संबंध में स्वतः 
सिद्ध मानें । मेरे विचार में यदि ज्ञाता को पूर्व से दहीं माता जायेगा 
तो ज्ञान की समस्या का समाधात और भी जटिल हो जायेगा। हमें 
डेका्तें की उस उक्ति का विचार करना होगा कि हम संसार भर के 
पदार्थों के विपय में तो यह सोच सकते हैं कि उककी सत्ता है या 
नहीं ? परल्तु उस समय कम से कम मैं तो हूं। यदि मैं ही नहीं हूं तो 
उन वस्तुओं के विपय में सस्देह करते वाला कौतस है ? यह ज्ञान तो 
वच्चे को भी है कि मैं हूं। अतः इसमें किसो को भी सन्देह नहीं कि 
मेरी रुत्ता नहीं है। मैं विचारता हूं इसलिए मेरी सत्ता तो ०००० ३+०+ 5 5 लारता हें इंवालिए मेरी सता तो है ही | ६ 
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प्लेटो का कहना है कि ज्ञान प्रत्यक्ष नहीं है। वह सूफी और प्रोटा- 
गोरस जो ज्ञान को प्रत्यक्ष मानते हैं, उनका खण्डन प्लेटो इन शब्दों 
में करता है कि यदि ज्ञान को प्रत्यक्ष माना जावे तो जो ज्ञान व्यक्ति 
विशेष को तित्य होता हैँ वह यथार्थ माना जाबे परन्तु वह यथार्थ 
ज्ञान नहीं पनि प्रत्यक्ष ज्ञान वनमानं में तो यथार्थ हें परन्तु वह भविष्य 
में भी रहेगा यह क़हना वड़ा ही कठिन है । मान लो “किसी व्यक्ति 
को जत्यक्ष प्रतीत. हो रहा ह्‌ कि वह भविष्य में राजा बन जावेगा। 
पहत्तु होता.इससे विपरीत हूं कि भिक्षुक वन जाता है। हमें प्रत्यक्ष 
विपरीत ज्ञान भी होता है जैसे प्रत्यक्ष में सूय पृथ्वी के चारों ओर 
घूम रही है | यदि किसी वस्तु को दूर से देखें तो वह छोटी दिखाई 
देती है यदि निकट से देखें तो लम्बी दिखाई देती है। जैसे जहाज 
दिखाई देता हैं । यदि प्रत्यक्ष को भी प्रामारि[क माना जाये तो एक 
बच्चे के प्रत्यक्ष को भी उतना ही प्रामारिगक मानना चाहिए -जितना 
कि मनुष्य का । बच्चा सूर्य को घूमते द्वेखता है परन्तु प्रौढ़ व्यक्ति 
का निष्कपषें दूसरा ही होता है | प्लेटो एक वात और कहता है कि 
प्रत्यक्ष ज्ञान में हमें इन्द्रियों द्वारा होता है इन्द्रिय जन्य ज्ञान में बुद्धि 
की: भी आवश्यकता है । इन्द्रियां तो केवल हमें संवेदना? ही प्राप्त 
कराती है। संवेदना और प्रत्यक्ष में अन्तर है । कल्पना कीज़िए हम 
किसी कोमल फूल को देख रहे हैं, केवल देखने मात्र से तो केवल 
दुर्षष्ट- संवेदना हो रही है । हां उस दृष्टि संवेदना में जव अर्थ प्रयुक्त 
होता हैं तभी हम-समभते हैं कि यह फ़ूल है।-सुन्दर है अथवा अमुक 
का-है | यहाँ अ्र्थ मस्तिष्क की देन है । अतः दार्शनिकों का विचार 
है कि वुद्धि द्वारा हमें-वर्ग का ज्ञान छेता है, संवेदना द्वारा नहीं । 
इन युक्तियों छारा प्लेटो उन दार्शनिकों का ,उंखण्डन करता है 
जो बुद्धि को प्रत्यक्ष को ज्ञान का आधार मानते हैं । प्लेटो के अनुसार 
ज्ञान का अर्थ युक्ति पूरे वोड्िक ज्ञान है, आत्म प्रसूत. ज्ञानश प्लेटो 
प्रंगीकार नहीं करते हैं । + प्र पु 
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यह सबको निश्चय है। उपनिषदों में भी कहा है हे कि सभी श्रपते 
अस्तित्व मानते हैं, कोई भी नहीं कहता कि मैं नहीं हूँ।” अतः हमें 
इन्द्रियों की ओर से न चल कर आत्मा की ओर जाना होगा। क्योंकि 
इन्द्रियां तो भौतिक हैं, वे संवेदना ही प्राप्त कर पाती हैं। अतः जान 
के संबंध में दार्शनिक जगत सें यह प्रश्त बहुत अधिक शहत्वपृरों हैं 
कि ज्ञान हमें किस प्रकार श्राष्त होता हैं। यद्यपि भारतीय दर्शन में 
पुतजल्म श्रादि मानने के कारण इस पर बहुरतें श्रिक विवाद वहीं है। 
हाँ प्रमाण मीमांसा के विषय में, जो ज्ञान मीमासा का ही अंग माना 
जाता है, भारतीय दर्शनों में बहुत ही अधिक लिखा गये है। प्रमण 
कितसे माने जायें, क्‍यों भाने जाओ़ें ? -इत्यादि विषयों :को लेकर 
प्रत्येक दशेनकार और भाष्यकारों ते इस पर अति सुक्ष्मता से विवेचन 
कियाहै। .. , गा 

» पाइचात्य दर्शन में यह समस्या वहां के प्रारम्भिक दर्शन; ग्रीक 
से लेकर इस समय तक. जटिलता का ही रूप धारण, करती-चली 
गई है। पारचात्य दर्शन के आधुनिक दर्शन से हमें दो ही प्रकार के 
दार्शनिक सिलते हैं । प्रथम बुद्धिवादीः, दूसरे अनुभववादी ॥ प्राचीन 
युग में प्लेटों के दर्शन में भी हमें मोमांसा के विषय में पर्याप्त सामग्री 
उपलब्ध होती है । प्लेटों सामात्य ज्ञान को ही. ज्ञान मानता है | वह 
इस विषय में सत्य और सामान्य क्या है ?-दो., विधियों के हरा 
समभता है। ये विधियां निबंधात्मक और भावात्मक है. । निषेधा- 
त्मक में वहू वतलाना चाहदा है कि ज्ञान क्या+कक्‍्या नहीं है । 
भावात्मक चिचि हारा वह ज्ञान के स्वरुप पर प्रकाश डालता ,है। 


2. सर्व हयात्मास्त्त्व प्रत्येति नवाहमस्मि इति | यदि हि चात्मा- 
-स्तित्व प्रसिद्धि: स्थात्‌ सर्वो लोको चाहम॑स्मीलि प्रदीयात्त 
अस्ताय पुरुष: स्वयं ज्योतिभववबति चुहदारप्यक (४३६) 


का 
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इस प्रकार प्लेटो के अनुसार ज्ञान का साधन बुद्धि है? | ज्ञान 
का साधन इन्द्रियां नहीं, प्रचलित विचार को भी वह नहीं मानता 
तो बुद्धि ही है| बुद्धि के द्वारा ही हमें वर्ग का ज्ञान होता हैं अत 
प्लेटो सुकरात के कथन को अंगीकार करते हैं। वसत इसी को प्लेटो 
सामान्य (ग़न मानते हैं। अतः प्लेटो के अनुसार सामान्य ज्ञान हों 
ज्ञान है। वस्तु विशेष का ज्ञान हमें इन्द्रियों द्वारा प्राप्त होता हैं 
परन्तु सामान्य का हमें बुद्धि द्वारा ही प्राप्त हो सकता है। इसलिए 
बुद्धि ही ज्ञान का यथार्थ साधन हें । 


देकाते भी बुद्धिवादी हें। इसके अनुसार सर्वे व्यापक तथा 
अनिवाये ज्ञान आत्म ज्ञान प्रत्ययों के श्राधार पर प्राप्त होता है । 
जिसका नमूना हमें गणित शास्त्र में स्पष्ट रूप से दिखाई देता है, 
ऐसा देकात॑ मानता हैं। परन्तु लाक इस मत का खण्डन करता है 
जिसका वर्णात हम अनुभव प्रकरण सें करेंगे। 


इससे आगे ज्ञान मीमांसा के सम्बन्ध में बहुत महत्व लाइ- 
वनित्स का है । यद्यपि लाइबनित्स लोक और देकात कर बीच 
मध्य मार्ग का अनुसरण करता है इसका कथन है | कि न यह कहना 
ठीक है कि सब कुछ ही आत्मजात है और न यह मानना ठीक है 
कि कोई भी प्रत्यय वाहर सहजात नहीं है । वास्तव में सभी प्रत्यय 
सहज है क्‍योंकि सव ही प्रत्यय गवाक्षहीन चिदविन्दु या माँनड के 
न्दर है और कोई भी प्रत्यय वाहर से अन्दर नहीं आ सकता हैं । 
इसके अनुसार प्रोरम्भ में लभी प्रत्यय घुन्धले रहते हैं। परन्तु अनुभव 
वृद्धि के साथ धीरे-घीरे कुछ प्रत्यय अन्त में स्पष्ट तथा परिस्पष्ट हो 
जाते हैं। घुघ॑ले एवं अनिरिचित्‌ प्रत्यय को इन्द्रिय ज्ञान या संवेदना 
कहते हैं श्रौर स्पष्ट प्रत्येय को विचार कहा जा सकता हैं। अ्रतः हमें 
कहना चाहिए कि ज्ञान संवेदनाओं से प्रारम्भ होता है औंर स्पष्ट 
विचारों में जाकर चरम सीमा को प्राप्त होता हैं! । ज्ञान के सम्बन्ध 
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इसने समृभाव्य श्रौर तूणंसम्‌भाव्य भेद वतलाता है। जी थ्ात्मा व्या- 
घात से रहित ही वह सम्भाव्य । जैसे सोने की पंव ते सम्साव्य 8, 
परत्तु जो घटनायें वास्तविक हैं वे पूरा सम्भाव्य हैं क्योंकि वे यथा 
घटनाओं से सम्बद्ध रहती हैं | वे सभी पेड़ पौधे घड़ा इत्यादि पूर 
सम्भाव्य हे। यह ठीक हैँ कि कोई भी व्यक्ति वास्तविक घटनाओं की 
व्याख्या पूरा करने में असमर्थ हैं। सभी यथार्थ घटनायें व्यक्ति के 
लिये संयोगी ही मालूम पड़ती है । परन्तु यह वात ईइवर पर लागू 
नहीं जा सकती है | वुद्धिवाद के अनुसार हम इस निष्कप १२ पहुंचते 
हैं कि ज्ञान के आप्त करने में मन निष्क्रिय नहीं परन्तु सक्रिय*, रहता 
हैं) इसलिए ज्ञान में बाहर से कुछ भी नहीं मिलता है परन्तु सन 
स्वयं त्रान की रचता अपनी रचनात्मक प्रक्रिया से करता हैँ । इस 
मत को लाइवनित्स उग्रता से सिद्ध करना चाहता है । 


कुछ प्रात्मजात प्रत्यय मन में है जितकी पहचान यही है कि 
वे स्पष्ट और परिस्पष्ट होते हैं । ये प्रत्यय जेसा कि ऊपर कहा गया 
हैं गणित में स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं इसलिये वुद्धिधाद की परि- 
भाषा की जाती हूँ कि यह यह वह दर्शनया मत है गणित शास्त्र में 
जिसका आदर्श पाया जाता है । बुद्धिवाद का व्यापक श्रथ यह कहा 
जा सकता हैँ कि वह दशन मीमांसा जिसको सभी स्थानों पर बुद्धि 
को ही सत्य की कसौटी समभा जाता है। प्रभूता को नहीं। वेकन 
से लेकर काण्ट तक इस व्यापक प्र्थ में थ्रा जाते हैं । 


वेयोंकि सभी ने बुद्धि को मापदण्ड समझा है मनस प्राय: 
सीनात्मका, रागात्मक*, संकलात्मक शक्तियों से विभक्त कर दिया 
जाता हूं। मतस्‌ के इस विभाजन के प्रसंग में यदि कहा जावे कि 
“जन से ज्ञानात्मक %क्रियाओं का स्थान है इस मत को प्राय: ८० अयाओ का स्थात हैं इस मत को प्रोय: बंद 
ह 
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इस प्रकार प्लेटो के अनुसार ज्ञान का साधन वुद्धि है*। ज्ञान 
का साधन इन्द्रियां नहीं, प्रचलित विचार को भी वह नहीं मानता 
तो बुद्धि ही है। बुद्धि के द्वारा ही हमें वर्ग का ज्ञान होता हैँ अत 
प्लेटो सुकरात के कथन को अंगीकार करते हैं। बस इसी को प्लेटो 
सामान्य (एन मानते हैं | अ्रत: प्लेटो के अनुसार सामान्य ज्ञान ही 
ज्ञान है । वस्तु विशेष का ज्ञान हमें इन्द्रियों द्वारा प्राप्त होता हैं 
परन्तु सामान्य का हमें बुद्धि द्वारा हो प्राप्त हो सकता हैँ । इसलिए 
बुद्धि ही ज्ञान का यथार्थ साधन है । 


देकाते भी वुद्धिवादी हे । इसके अनुसार सर्वे व्यापक तथा 
अनिवाय ज्ञान आत्म ज्ञान प्रत्ययों के आधार पर प्राप्त होता है । 
जिसका नमूना हमें गरित शास्त्र में स्पष्ट रूप से दिखाई देता है, 
ऐसा देकाते मानता है । परन्तु लाक इस मत का खण्डन करता है 
जिसका वर्णान हम अनुभव प्रकरण में करेंगे। 


इससे आगे ज्ञान मीमांसा के सम्बन्ध में वहुत महत्व लाइ- 
बनित्स का ह। यद्यपि लाइबनित्स लोक और देकाते कर बीच 
मध्य मा्गे का अनुस रण करता है इसका कथन है । कि न यह कहना 
ठीक है कि सब कुछ ही झात्मजात है और च यह मानना ठीक हे 
कि कोई भी प्रत्यय बाहर सहजात नहीं है | वास्तव में सभी प्रत्यय 
सहज है क्‍योंकि सब ही प्रत्यय गवाक्षहीन चिदविन्दु या माँनड्‌ के 
अन्दर है और कोई भी प्रत्यय वाहर से अन्दर नहीं झा सकता हैं । 
इसके श्रनुसार प्रोरम्भ में लभी प्रत्यय धुन्धले रहते हैं । परन्तु अनुभव 
वृद्धि के साथ धोरे-घीरे कुछ प्रत्यय अन्त में स्पष्ठ तथा परिस्पष्ट हो 
जाते हैं । घुघंले एवं अनिरिचित्‌ प्रत्यय को इन्द्रिय ज्ञान या संवेदना 
कहते हैं और स्पष्ट प्रत्येय को विचार कहा जा सकता हैं। अतः हमें 
कहना चाहिए कि ज्ञान संवेदनाशों से प्रारम्भ होता है और स्पष्ट 
विचारों में जाकर चरम सीमा को प्राप्त होता हैं? | ज्ञान के सम्बन्ध 
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इसमे समूृभाव्य और तूर्णंसम्‌भाव्य भेद बतलाता है। जो ग्रात्मा ब्या- 
घात से रहित हो वह सम्भाव्य । जैसे सोने का पर्वत सम्भाव्य हैं । 
परन्तु जो घटतायें वास्तविक हैं वे पूरा सम्भाव्य हैं क्योंकि वे यथाथ 
घटनाओं से सम्बद्ध रहती हैं | वे सभी पेड़ पौधे घड़ा इत्यादि पूरा 
सम्भाव्य है । यह ठीक है कि कोई भी व्यक्ति वास्तविक घटनाओं की 
व्याख्या पूरे करने में श्रसमर्थ है । सभी यथार्थ घटनायें व्यक्ति के 
लिये संयोगी ही मालूम पड़ती है । परन्तु यह वात ईश्वर पर लागू 
तहीं जा सकती है । बुद्धिवाद के अनुसार हम इस निष्कर्ष पर पहुंचते 
हैं कि ज्ञान के ग्राप्त करवे में मन निष्क्रिय नहीं परन्तु सक्रिय2, रहता 
हैं। इसलिए ज्ञान में बाहर से कुछ भी नहीं मिलता है परन्तु मन 
स्वयं त्रान की रचवा अपनी रचनात्मक प्रक्रिया से करता है । इस 
मत को लाइबनित्स उम्रता से सिद्ध करदा चाहता है । 


कुछ आत्मजात प्रत्यय मन में है जिनकी पहचान यहो है कि 
वे स्पष्ट और परिस्पष्ट होते हैं। ये प्रत्यय जेसा कि ऊपर कहा गया 
है गणित में स्पष्ट रूप से दिखाई देते हैं इसलिये बुद्धिवाद की परि- 
भाषा की जाती है कि यह यह वह दर्शलया मत हैं गणित शास्त्र में 
जिसका आदर्श पाया जाता है। बुद्धिवाद का व्यापक श्र्थ यह कहा 
जा सकता हैँ कि वह दशन मीमांसा जिसको सभी स्थानों पर बुद्धि 
को हो सत्य की कसौटी समझा जाता है। प्रभूता को नहीं। बेकन 
से लेकर काण्ट तक इस व्यापक भ्रर्थ में श्रा जाते हैं। 


क्योंकि सभी ने बुद्धि को मापदण्ड समझा है सनस प्राय: 
जानात्मका, रागात्मकश, संकलात्मक शक्तियों से विभक्त कर दिया 


_ती हैं। मनस्‌ के इस विभाजन के प्रसंग में यदि कहा जावे कि 
“शेन में ज्ञानात्मक प्रक्रियाओं का स्थान है इस मत को “775. --७+त8त आओ का स्थान है इस मत को प्रायः बुद्धि- 
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बाद हो कहा जावेगा । परन्तु इसके उपयुक्त शब्द वौद्धिकला या 
विचारवाद न कि वुद्धिवाद । कुछ का मत है कि इस अर्थ में भी 
आधुनिक दणशन में वुद्धिवाद को नहीं लेना चाहिए | इसको हम इस 
प्रकार समझ सकते हैं | हम कहते हैं कि वे वस्तुर्यें जो किसी एक 
वस्तु के वरावर हो परस्पर पर भी वरावर होगी । जैसे श्र और व 
में से यदि प्रत्येक स के वरावर हो तो अत्र औंर व भी एक दूसरे के 
वरावर होंगे । मानव अनुमव पर यह स्वयं सिद्ध वाक्य आधारित 
होता तो सर्वव्यापी या सावेभौम नहीं हो सकता, क्योंकि इसके अ्रन्त- 
गंत उनको उदाहरण आते हैं । उनके असंख्य उदाहररणों को किस 
प्रकार अनुभव के द्वारा जांचा जा सकता है । हम यही उस समंय कह 
सकते कि घटना इस प्रकार घट सकती हैं । जैसे सूर्य पूर्व से उगता 
ह॑ परन्तु इनके अनुसार हम यह नहीं कह सकते कि अबइय ही सूर्य 
पूर्व में उगता । श्रत: अनुभव के आधार पर सर्वव्यापी और अनि- 
वार्य ज्ञान की स्थापना नहीं हो सकती। इसका अभिप्राय: यह नहीं 
है कि अनुभव का वुद्धिवाद में कोई स्थान नहीं है। अनुभव द्वारा 
हमारे अन्दर ऐसी अवस्था उत्पन्त हो जाती है कि हम उस द्वारा 
आत्मजात प्रयत्नों को अपने में जान लेबे। जैसे छोटे बच्चे को 
प्रतिभा आत्मजात है परन्तु उत्तम स्कूल या संस्था उसकी प्रतिभा 
का विकसित या लिखने में पूर्णो रूप से सहायता देती है, इससे यह 
निष्कर्ष निकला कि अनुभव द्वारा आत्मजात प्रत्ययों के विकास में 
उत्तेजना मिलती है। अतएव अनुभव से सर्वव्यापी तथा अनिवार्य 
ज्ञान का न तो उपादान ही मिलता है और न ऐसी रचता ही होती 
है । हाँ अनुभव सवव्यापी ज्ञान की प्रेरणा अवश्य मिलती है! । 


यह निश्चित है कि वुद्धिवाद के अनुसार अनुभव से ,. सर्व- 

व्यापक तथा अनिवार्थे ज्ञान की स्थापना नहीं हो सकती । यही नहीं 
अपितु अनुभव की सम्भावना भी इन्हीं झ्रात्मजात प्रत्ययों के आधार 
पर होती है | इसलिये भ्रात्मजात प्रत्ययों की व्याख्या अनुभव के 
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क्राधार पर न होकर अपितु स्वयं अनुभव को व्याख्या इत प्रत्यथों के 


आ्राधार पर होती है'। अ्रतः वुद्धिवाद द्वारा ही सही व्याख्या हों 
सकती है । 


हम देखते हैं कि सभी दशेन मीमांसा में कुछ नियम छिपे हुए 
हैं। ज्ञान की स्थापता वुद्धिवाद के अनुसार आत्मजात स्वव्यापी श्रौर 
अनित्राय प्रत्ययों के आधार पर होती है, इसलिये कृलान की कसौटी 
बाह्मवस्तु के मेल को नहीं बनाया जा सकता है। ज्ञान की कोई 
कसौटी इस कथनानुसार होगी तो केवल आत्म विरोध में5, तथा 
प्रत्ययों का परस्पर उनके सामंजस्य में ही हो. सकता हैं। इसलिये 
बुद्धिवाद के अनुसार ज्ञान की सत्यता व्याघात रहित», सम्बद्धता में 
पायी जाती है। | यह्‌ लक्ष्मण लाइबनित्स के अतिरिक्त वर्तमान 
कालिक ब्रिटिश प्रत्ययवाद में इस विशेष स्थान दिया जाता है। 


इस प्रकार हमें संक्षिप्त रूप से ज्ञान होने के एक सिद्धान्त को 
देखा जो पश्चिमी मनीषियों ने प्रतिपादत, किया है। भारतीय दक्षत 
में भी इसका महत्वपूर्ण स्थान है । परन्तु हम यहां अनुभववाद का 


संक्षेप में वर्णन करते चलें ताकि दोनों वादों की तुलनात्मक विवेचना 
की जा सकें। 


अनुभववाद :- अनुभव वाद के विषय में जोनलॉक का सहत्वपुर्ण 
योग है। इसका उद्देश्य यह था कि वे पूवे रूप या आदि तथा उसकी 
असंदिग्धता और सीमा का अध्ययन करें। इस वात का निर्शय भी 


करे कि ज्ञान का आधार क्या हैं फिर किन-किन मात्राओं में किन- 
किन वस्तुओं या विषयों का ज्ञान हमें प्राप्त होता है। लॉक प्रत्यय- 
वादी नहीं था। यह प्रत्ययों को वस्तु का चिन्ह समझता -हैँ। अत: 
इसके ज्ञान में वस्तुवाद हैं। ज्ञान को असंदिस्घता की द्रा7-_०... शान को असंदिश्यता की माला सहज 
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प्रत्यक्ष ज्ञान में सवसे अधिक असंदिग्घता है । जहां हम दो प्रत्ययों 
के बीच संगति या असमितिसाक्षात्‌ रीति से देखते हैं उसे हम सहज 
प्रत्यक्ष जान कहते हैं, जेसे रक्त काला नहीं है । श्रथवा तीन दो से 
ग्रधिक हैं। इससे ऐसा प्रतोत होता है कि लाँक भी देकारतें स्पिनोजा 
इत्यादि की तरह गरिएत से प्रभावित थे । 


लॉक ने ज्ञान को प्रत्ययों के वीच ही सीमित रखा है प्रत्यय 
सा्वभोग ही हो सकते हैं । इस लॉक के अनुसार इस निष्कर्ष पर पहुंचे 
हैं कि ज्ञान केवल सावेभौम ही हो सकता है। यहां हम लाँक के 
विचारों में प्भेटोवाद क्री कलक स्पष्ट रूप से देखते हैं। परन्तु लांक 
प्लेटावादी न होकर यह अनुभववादी ही था | अनुभव के आ्राधार पर 
तो केवल वस्तु विशेयषों का ज्ञान ही सम्भव हो सकता है। अतः लॉक 
ने इन्द्रियं जन्य ज्ञान की भी एक प्रकार का ज्ञान माना है। ताकि 
उसके आधार पर वस्तु विशेषों का भी ज्ञान प्राप्त हो सकें ॥२ 


वस्तुत: एक प्रकार से लॉक कुछ परस्पर विरोधी सी वात भी 
कह कह जाते हैं । परन्तु ध्यान से देखने से पता चलता हैँ कि बह 
वतलाना चाहता है कि वास्तविकता ज्ञान कि प्रकार का हैं एक सावे- 
भौम जो प्रत्ययां सीमित हैँ। दूसरा वस्तु विशेषों का ज्ञान परन्तु यह 
उसका प्रयास मात्र हैं। जहाँ असंदिग्ध सा्वभोम ज्ञान है । वहां व्‌स्तु 
विशेषों का वास्तविक ज्ञान मिल सकता है । जहां वस्तु विशेषों कौ 
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वास्तविर्कता मिलती है बहाँ सार्वभौमिकता नहीं मिल सकती? 
लॉक के इस कथन में हा म का प्रसिद्ध निष्कष कलकता हू । जिसके 
अनुसार केवल दो ही प्रकार ताकिक वाषय सम्भव हूं। वे जितका 
पम्बन्ध संख्या 5 को अमूर्तवोधित युक्तितयों से हू। भर वे जिनका 
सम्बन्ध वास्तविक वस्तुओं, से है । उन उर्वितर्यों का प्रभाव हम चत्ते- 
सात कालोंच ताकिक प्रत्यक्षवादियों पर बहुत पाते हैं। श्रव जो बात 
इन्द्रिय जन्म जात को भी मान लेने में पायी जाती हैं। यह वात ज्ञान 
की वास्तविकता के सम्बन्ध में स्पष्ट हो जाती है। हम यदि ज्ञान को 


प्रत्ययों के बीच ही सीमित करें तो हमारा ज्ञान. वास्तविक चस्तुओों 
के प्रति किस प्रकार सत्य होगा । 


यहाँ लॉक ते ज्ञान के प्रत्ययों के मध्य सीमित रक्खा हे तो भी 
उसका डृद्देश्य यह था कि ज्ञात वास्तविक भी हो । वह भी अनुभव 
द्वारा ही सम्भव हु । लॉक विशेधों से सामान्य की उत्पत्ति मानता है 
सामान्य एक असूर्त विचार है यह सामान्य काल्पनिक हैँ। जैसे 
देवदत्त, ग्ज्ञदत्त श्रादि को देखकर हम मनुष्यत्व की कल्पना करते हैं 


बर्कले का अनुभववाद : 


व॒केले का वाह्म वस्तुओं का खण्डन करता है उसका कहना है 
कि चेतना शून्य जड़ पदार्थों का अस्तित्व नहीं हैं ।! इसके अनुसार 
लॉक के अनुभववाद में प्रमुख दोष यह हैं कि लॉक अनुभव के अ्रंति- 
रिक्त वाह्म वस्तुओं की भी सत्ता स्व्रीकार नहीं करता है । 
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सत्ता अनुभव सूलक है १ यह बकले की प्रसिद्ध उक्ति ह। 
अर्थात्‌ सत्ता और अनुभव में तादात्मय है। सत्ता श्रनुभव- विहीन नहीं 
हो सकती है इसका कहना हैं कि हमारे अन्दर अनेकों विचार विद्य- 
मान है। इस विचारों के भ्रतिरिक्त श्रन्य कोई चीज नहीं है । इसके 
अनुसार पदार्थों का अस्तित्व मत पर .निर्भेर करता हें. यह अचुभव 
भी न करें तो पदार्थों की सत्ता भी नहीं होगी । अतः अनुभव ही सत्ता 
है । सृष्टि दृष्टि नहीं अपितु दृष्टि से ही सृष्टि हैं। यदि" हम किसी 
पदार्थ को देखते हैं तो वह पदार्थ भी यदि नहीं देखते तो” पदार्थ भी 
नहीं है। पदार्थों की सत्ता हमारे दर्शन पर निर्भर करती हैँ ।* यह 
सभी विज्ञानों को मन से उत्पन्न मानता है । यदि मेरे मन में विज्ञान 
या प्रत्य नहीं होता तो मैं प्रतीत भी नहीं करता अतः इससे स्पष्ट 
हैं कि प्रतीति का विषय हे, वस्तु नहीं हे । किसी किसी विषय का 
हमें ज्ञान होता हे उसका अशिप्राय हें कि विषय का अस्तित्व ज्ञाता 
के अनुभव पर आधारित हैं । इसका कथन है कि हमारा यह भ्रम है 
कि नदी पर्वत घर घड़ा पट आदि बाह्य वस्तु हे । यदि हम इनका 
अनुभव नहीं करते तो ये वस्तु भी नहीं हैं। अत: जिन वस्तुओं की 
हमें संवेदना इन्द्रियों द्वारा होती हू वे विज्ञान की प्रतीति हैँ। हम 
वाह्य जगत में केवल ग्ुरोों का प्रत्यक्ष करते हैं। प्रकाश नीला रक्‍त 
मीठा झादि ग्रुण हमारे मन के विभिन्‍न स्तर हैं अथवा विज्ञान हैं। 
उदाहराणतर्थ हम किसी वाह्मय पदार्थ को लेकर उसका विश्लेषण कर 
देंखे । गुड़ या चीनी क्‍या है ? कुछ ग्रुणों का मिश्वण होता है जंसे 
मीठायन आदि । ये गुण तो हमारे मन के प्रत्यक्ष हैं । भ्रत: गुड़ प्रत्ययों 
का संयोग मात्र है । अतः इसके अतिरिकक्‍त गुड़ वाह्य वस्तु कुछ भी 
नहीं हैं इसको हम यूँ कह सकते हैं कि दो या तीन या -उससे अधिक 
प्रत्ययों का हम नाम देते हैं । वही वही वस्तु का जाती हैँ जो हमारे 
प्रत्ययों का मेल मात्र है । यह गर्मी का अनुभव करते हैं । शीतत्व का 
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अनुभव करते हैं या हम प्रकाश को देखते है इन सब्में हमें का भ्रौर 
स्पशे की संबेदना होती है हम इन दोनों संवेदनाओं से अग्ति नामक 
पदार्थ समभते हैं 


ध्कले के श्रनुसार प्रत्यक्ष विहीच वस्तु की सत्ता नहीं मानी 
जातो अत: इनका कहना है कि श्रस्तित्व का अर्थ है अनुभवगस्य 
होना यदि मैं किसी वस्तु की देख सकता हूँ तो उस वस्तु का अस्तित्व 
भी है। जैसा मैं घर या कपड़े को छूता हूँ तो इसका प्रभिप्नाश्र: यह 
हैँ कि बस्तुयें ज्ञेय है और ज्ञाता पर निर्भर करती है अतः बदले के 
अनुसार आत्मा ही एक पदार्थ है। प्रत्यय उस पर निर्भर करते हैं। 
इसलिए ग्रात्मा और आत्मिक प्रत्ययों की छोड़कर किसी चीज की 
सत्ता नहीं है । इसके अ्रनुशार आत्मा की सत्ता अनुभव मूल-क, न 
होकर क्रियासय है श्रात्मा की सत्ता इसकी सक्रियता सें हैं? | 


वकले से कोई पुछ सकता है कि यदि हम अनुभव न करें तो 
प्या वस्तुओं का अस्तित्व नहीं रहेगा ? यदि हेम श्रांख बन्द करनलें 
तो क्या घर पर चदी पर्वत आदि नहीं रहेंगे। यदि मै अपनी आँखें 
खोल लू तो मुझे नदी पर्वेत भ्रादि का ज्ञान अवश्य हो जावेगा। यूं 


कहिए कि इनमें ज्ञातता वर्तमान है। इसके रूप की संवेदना हम 
करते हैं भ्रत: इनमें शान होने की सामथ्ये हे 


दूसरी प्रकार इसका उत्तर इस प्रकार दिया जा सकता है यदि 

हम आँख बन्द करलें तो हमें परत, नदी आदि का प्रत्यक्ष नहीं होगा 
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यह ठीक है परन्तु दूसरे लोगों की आँख तो खुली हुई हैं। वर को 
उनका ज्ञान सदेव रहता है। अतः केवल पूर्ण प्रत्ययवादी हैं॥ इससे 
आगे ह्यू मं भी अनुभववादी है ह्यूम अपने पूव्वेदाशेनिकों के सेमान 
इन्द्रियां ग्रनुभववादी हैं अर्थात्‌ इन्द्रियानुभव ही ज्ञान का मूल स्रोत 
हैं। हम का कथन हें कि हम प्रत्येक ज्ञान के विषय को दो भागों 
में विभाजन करते हैं | प्रथम संस्कार दूसरा विज्ञान । यह-विभाजर्त 
स्पष्टता के आधार पर किया गया है । दोनों का उद्गम अ्रभुभव ही 
है परन्तु अनुभव में न्यूनाधिक स्पष्टता दिखाई पड़ती, है । अतः कुछ 
अनुभव कम स्पष्ट होता है तो तो कोई भ्रधिक । इसके अनुसार संरू- 
कार का अनुभव अ्रधिक स्पष्ट होता है १रन्‍्तु विज्ञान का अनुभव कैम 
स्पष्ट होता है । इस प्रकार ज्ञान का भेद अनुभव को तीत्र तथा 
सजीव रूप से मन में केन्द्रित होने पर है । कोई अ्रनुभव श्रधिक तीत्र 
गति से सजीव हो मानस पटल पर अंकित होता है तीन्नता और 
स्पष्टता से ज्ञान भेद भी हो जाता है। संवेदना श्रागे मनोभाव आदि 
सभी संस्कार हैं। इनकी प्रतीति मत्त में स्पष्टत: होती हैँ । विचार 
या चिन्तन पर बनते वाले वाले प्रतिरूप ही विज्ञान हैं? अच्तंमुखी 
और बाह्य सुखी संवेदतायें का ह्यू_म के अनुसार संस्कार हैं। अतः 
कोई भी विज्ञान ऐंसा नहीं जो संस्कार जन्य न हो - स्मृति और 
कल्पना के रूप में इनके क्षीरा प्रतिरूप ही विज्ञान कहलाते हैं। हमे 
जानते हैं कि ज्ञान के उपकरणों के लिये दो मार्ग' हैं संवेदना और 
स्वसंवेदना । प्रत्येक विज्ञान का प्रतिरूप हैः, इस प्रकार यथार्थ ज्ञान 
के लिये आवश्यक है कि जिस संस्कार का प्रतिरूप जो विज्ञान हो 
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उसेभ्हम वेसा ही समझे । यदि ऐसा ना हो तो श्रम होगा। अर्थात्‌ 
जो किसी विज्ञान का सम्बन्ध उतके जन्म संस्कार से न समझ कर 
दूसरे संस्कार से समभने लगते हैं । यदि हमारे भ्रम का कारंणख है। 
ह्यम के अनुसार द्रव्यादि की घारणाओं से इसी प्रकार का भ्रम है। 
रूप, रस गन्ध आदि संस्कार है। क्योंकि इनके मत को इनका अनु- 
भंव स्पष्ट होता है। तथा तीज होता है| परन्तु जब इतका वेग कम 
होती है तो स्फूर्ती या कल्पना में एन के क्षीण प्रतिविम्ब रह जाते 
हैं । यही विज्ञान कहलाते हैं । 


2 अतः हम के अनुसार हमारा सम्पूर्ण ज्ञान संस्कार तथा 
विज्ञान जन्य है। विज्ञान विषय भी भी संस्कार ही है श्रत: हमारे 
ज्ञान का वास्तविक श्रोत संस्कार ही है । हमारे मन में केवल प्रत्यक्ष 
ज्ञान है वह प्रत्यक्ष ज्ञान संस्कार यों ज्ञान से उत्पन्त होता है। इन 
वर्तेमान संस्कारों का भी संस्कार होता चाहिए इनका पूर्व संस्कार 
है। इस प्रकार हा मे अपने इस संस्कार सिद्धान्त में लॉक तथा बर्कले 
दोनों का खण्डन करते हैं । लांक ने संवेदताओों का कारण बाह्य 
पदार्थ माता वर्कले ते बाह्य पदार्थों का खण्डन किया और बतलाया 
'कि वह्‌-संवेदनायें में सल से तथा कुछ ईइवंर से उत्पन्त होती हैं । 
परन्तु ह्ा,भ के अनुसार सभी संवेदनाओीं: का कारण संस्कार है 
संस्कार के अतिरिक्त और कोई. कारण नहीं है। । 


'.. हमारा भन केवल प्रत्यक्ष विज्ञानों का भण्डार हूँ परन्तु इन 
विज्ञानों का कारण क्या- है? | इनका कारण- पूर्व " विज्ञान है। इस 
मैंकार विज्ञानों का एक सतत-अवाह है इस प्रवाह में एक विज्ञान के 
वाद दूसरा विज्ञान उत्पन्न हो जाता है. यह भी स्पष्ट है कि कि इस 
श्वाह में कोई अवरोध उत्पन्न नहीं होता हे श्रतः ह्मम॒के अनुसार 
पवेवर्ती विज्ञानों का उत्तरवर्ती विज्ञानीं से संबंध हैं । इनके संबंध के 
नियम कहते हैं। इस नियम के द्वारा उन्होंने बतलाया है कि दो 
विज्ञानों:का सम्बन्ध है। एंक अस्वित्व के लिये दूसरों के अस्तित्व की 
अपेक्षा यह विज्ञानों का भ्रपना स्वभाव है। कक 
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हछायम विज्ञानों में तीन प्रकार का सम्बन्ध मानता है। सब- 
प्रथम साइदइ्य हो अथवा समान हों तो उनमें पारस्परिक सम्बन्ध हो 
जाता है। जैसे गरियत, शास्त्र । दूसरा सम्बन्ध देश या काल गत. 
सम्सन्ध हैं । यदि दो विज्ञानों में काल या देश की समीपता हो तो वे. 
सम्बन्धित हो जाते हैं । उदाहरणाथ प्रकृति विज्ञान | कार्य कारण 
का भाव होने से विज्ञान सम्बन्धित हो जाते हैं। उदाहरणाथ तच्व> 
मीमांसा । अत: ह्यूम॒ के अनुसार ज्ञान हमें दो प्रकार से प्राप्त होता 
है । एक बुद्धि ढ्वारा और दूसरा अनुभवाद द्वारा । ह 


भारतीय दार्शनिकों में चार्वाक का कहना है कि जो कुछ ज्ञान 
हमें प्राप्त होता है, वह श्रत्यक्ष के द्वारा ही होता है श्रतः वस्तुओं का 
ज्ञान हमें अन्दर से प्राप्त नहीं होता है तथा संस्कार भी हमारे अन्दर 
उनके नहीं होते हैं क्योंकि चार्वाक पूर्व जन्म श्रथवा ईश्वर को नहीं 
मानता है वह आत्म की सत्ता पृथक से स्वीकार नहीं करता है अपितु 
भूतों के संयोग स ही आत्मा की उत्पत्ति स्वोकार करता हैं अश्रत 
चार्वाक ज्ञान प्राप्ति के लिये प्रत्यक्ष को ही मानता है इसका कहना 
हैं कि इन्दियों के द्वारा ही विश्वसनीय ज्ञान प्राप्त हो जाता है श्रत्त 
इसके अनुसार इन्द्रिय ज्ञान ही एकमात्र ज्ञान है । क्‍योंकि ज्यों ही 
हमें इन्द्रियों के संवेदन प्राप्त होते हैं हमें पूर्याज्ञान प्राप्त हो जाता हैं 
अत: इसके लिये बुद्धिमय संस्कार आदि मानने के लिये कोई आाव- 
उ्यकता नहीं यदि संस्कार माने या ज्ञान का अन्दर मानेंगे तो अनु- 
मान की शररण लेनी होगी जो सर्वथा अनुचित है । क्‍योंकि अनुमान 
द्वारा हमें विश्वसनीय ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता है। इस प्रकार 
ज्ञान इसके मतानुसार केवल इन्द्रियों की संवेदना मात्र हे। वच्चा 
अग्नि में हाथ जलाकर स्वयं ज्ञान कर लेता हूँ कि इसमें देने से जल 
जायेगा । अत: इसके अनुसार मन तो केवल कौरी स्‍लेट है उस पर 

से अनुभव होंगे वेसे ही ज्ञान की रेखायें खिच जायेगी । 


महपि दयानन्द के अनुसार दोनों मत ही एकांगी है क्‍योंकि 
ज्ञान तो वुद्धि और अनुभव का फल है। पहले बुद्धिवाद के अनुसार 
सा्वभोम तथा अनिवारय ज्ञान आदर्श माना जाता हैँ। परन्तु हम 
देखते हैं कि ज्ञान के क्षेत्र में भी प्रगति होती हैँ । हमें सम्मुख कितने 


[ श 
ही वेज्ञानिकों ने पूर्व के सिद्धान्त असत्य रहराये हैं। तथा श्राज से 
पूर्व जो सिद्धान्त सत्य माना जाता था, आज वह असत्य हो गया हें । 
इस प्रकार बुद्धिवाद प्रणतिशीलता को ओर ध्यान नहीं देता ह। 
बूद्धिवाद की प्रणाली निगमनात्मक है परच्तु सिद्धि की दोनों प्रशा- 
लिया प्रचलित हैं आ्रगमनात्मक प्रणाली भी उत्तनी ही महत्वपूरां हैं । 


. बुद्धिवाद के अनुसार यथार्थ ज्ञान प्रमाणित है यथार्थ ज्ञान का 
स्वरूप है सावेभौम तथा अनिवार्य होना परन्तु ऐसा ज्ञान होता नहीं 
है गशित में भले हो ऐसा उदाहरण प्राप्त हो जाये परन्तु व्यवहारिक 
ज्ञान तो सावेभौम और श्रनिवाये होता हो नहीं है। यदि ज्ञान-से 
देखा जाय तो गशित के भी सत्य ज्ञान अनिवार्य नहीं होते हैं। जेंसे 
बुद्धिवादी उदाहरण देते हैं। २ जमा २ बरावर ४ परन्तु यह जउदा- 
हरण सर्वथा सत्य नहीं है। हम यदि दो और दो बून्द पानी का योग 
निकालते तो चार बृन्द कदापि नहीं होगा वरन, एक बून्द पानी होगा 
अत: गणित का ज्ञान भी आदर्श रूप कैसे स्वीकार किया जाये ? 


वुद्धिवाद ज्ञान के क्षेत्र में नवीनता की व्याख्या नहीं कर पाता 


है। हमारा ज्ञान नित्य नवीन होता है परन्तु बुद्धिवाद ज्ञान की सना- 
तत सत्य भानता है। वह गरितत का उदाह 


रण देता है। कि संद्धि- 
वाह विभुज में आधार पर के कोरए वराबर होते हैं । परन्तु यह दो 
विश्लेपणात्मक वाक्य है 


इसमें विधेय केवल उद्देश्य का विश्लेषण करता 
है जो भ्रादमी समब्विवाहु त्रिभूज के बारे में जानता है बह यह भी 

जानता है कि उसके आधार पर के दोनों कोण वराबर होते हैं श्रतः 

विधेय तो विश्लेषण का उद्देश्य मात्र हुआ। इससे हमें कोई तवोन 
शा परत नहीं होता है । बुद्धिवाद इन्द्रियानुभूति की उपेक्षा करता 
हा जिस अकार बुद्धिवाद में दोब है उसो प्रकार अनुभवादि में भी 
5. हैं नैंसा कि हम पीछे देख चुके हैं कि दुद्धिवाद के ग्रनुसार बुद्धि 
दी सम्पुण ज्ञान को जननी है उसी प्रकार- अनुभवादि के अनुसार 


श्रमुभव ही थान का स्रोत है अर्थात्‌ ज्ञान अनुभव जन्य है हमारा सन 
श्रथवा मस्तिप्क हो ज्ञान का भण्डार 


र हैं| जन्य के समय हमारा मन 


५६] 


एक कोरे कागज के समान है? मत में जन्म के समय कुछ भी अंकित 
नहीं होता है, इत्यादि रूपों में हम अनुभवादि की व्याख्या कर आये: 
हैं । जेसा कि ऊपर बतला चके हैं, अनुभवादि के भ्रनुसार ज्ञान की 
प्रणाली आगमन के अनुसार हूं । 


परन्तु यह मत भी एकांगी मत है अनुभव शब्द अत्यन्त व्या- 
पक है परन्तु साधारणत: अनुभव के अन्तर्गत हम इन्द्रियानुभव ही 
लेते हैं परन्तु अतीन्द्रियानुभव भी अनुभव ही है जिसे अचुभवादी 
दार्शनिक स्वीकार नहीं करते हैं । लांक अनुभवादि के पिता माने 
जाते हैं उन्होंने बुछ्धिधाद का घोर विरोध किया है उनका कहना हैं 
कि हमारे सन में किसी जन्म जात और प्रत्यय का अनुभव नहीं होता 
यदि जन्मजात प्र॒त्ययों का अनुभव होता तो निश्चित ही हमें इनका 
पता. होता इत्यादि रूप से लॉक का कहना हैं कि संसार में इस संमय 
भी कुछ ऐसी जातियां हैं जो ईश्वर का नाम तक नहीं जानती अ्त्तः 
जन्म जात प्रत्यय नाम की ही वस्तु कोई नहीं होती है, परन्तु आज- 
कल के सनोविज्ञान के अनुसार लॉक की यह धारणा अचुचित है 
क्योंकि हमारे मन का अधिकांश भाग अवचेतन है । अचेतन भी हैं । 
हमारे मन्त में वहुत सी विचार धारायें हैं क्या उन सबका हमें प्रत्येक 
समय ज्ञान रहता हु लॉक के शब्दों में उनकी चेतना जो विज्ञार- 
घारायें हमारे मन के अवचेतना भाग में रहती हें उनकी चेतना “हमें 
नहीं होती भरत: ज्ञात रहने का अभिष्राय उसकी चेतना रहना नहीं 
माना जा सकता अनुभवादि के अनुसार मन को निष्क्रिय माना जाता 
हैं परन्तु हम देखते हैं कि मव सदा सक्रिय रहता है। मन की “गति 
कभी भी बन्द नहीं होंती हूं ।:हम देखते है कि इन्द्रिय 'जन्य अनुभव, 
तो स्देव क्षरिक होते हैं परन्तु ज्ञान सदेव सनातन हैं अत: क्षरिंशंक- 
से सनातन की उत्पत्ति कैसे सम्भव हो-सकती “है हमें- अचुभव तो 
क्रेवल संवेदताओं का होता हैं परन्तु केवल संवेदनाओं से- ही /ज्ञानः, 
कं। उपकररा प्राप्त होता हैं । उपकरण को ज्ञान मानना एक: भूल 
हैं शान हमें सामान्य का होता ह॑ परन्तु अनुभव तो विशेष का.- होता . 
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हैं श्रतः विशेष से सामान्य की स्थापना कैसे हम विशेष बर्ग के सभी 
व्यक्तियों का अनुमव नहीं कर सकते हैं। परन्तु हमें सामान्य हो 
सत्ता तो माननी ही पड़ती है | बर्कले ने हमें बताया कि अनुभव का 
अर्थ है--प्रास्तित्व का होना, परन्तु यह बात ठीक नहीं है । क्योंकि 
हमारी जेव में सौ रुपये का अनुभव है, परत यह आवश्यक नहीं कि 


वास्तव में हमारी जेब में सो रुपये हैं भ्रतः अनुभव से हो ज्ञान की 
प्राप्ति संभव नहीं । 


वास्तव में अनुभववाद और बुद्धिवाद दोनों के द्वारा ही ज्ञान 
की प्राप्ति होती है अनुभवाद और बुद्धिवाद में समन्वय कास्ट ने भी 
किया हूँ कान्ट ने दोनों सिद्धान्तों की झालोचना की है । यद्यवि कास्ट 
पहले बुद्धिवाद के समर्थक थे परन्तु उन्होंने वुद्धिवाद में अनेक दोष 
पाये। बुद्धिवादियों ने जेसा बताया हूँ कि सम्पूर्ण ज्ञान प्रत्ययः जन्य 
है-परन्तु यह मत ठीक नहीं यदि सम्पूर्रा ज्ञान मत मैं प्रत्यय रूप मैं 
रहता है तो अन्धे और बहरे मनुष्य को भी पूर्ण ज्ञान होना चाहिए 
परन्तु ऐसा नहीं होता ग्रतः कान्‍्ट बुद्धिवाद का खण्डन करते हैं.। 
बाद में ये अनुभवादि दार्शनिक बने परन्तु कुछ दिन ही बाद अलु-- 
भवाद में भी इनको अनेक दोष दिखायी देने लगे अतुभववाद सभी 
जान को अजित सावता है और अनुभव जन्य । यह सिद्धान्त भी 
एकॉँर्गी ही हैं। कान्‍्ट की यह मीमांसा ज्ञान के स्वरूप से प्रारम्भ 
होती है। कान्‍्ट का कथन है क्रि ज्ञान स्वरूप अर्थात्‌ ज्ञान की इकाई 
प्रत्यय नहीं वरण निर्णय है। इसका तात्पय है कि हमारा सम्पूर्ण 
ज्ञान निर्णय के रूप में ही रहता जब विभिन्‍त प्रत्यय निणय का रूप 
धारण कर लेते हैं तो बह ज्ञान कहे जाते है। अर्थात्‌ ज्ञान की अभि- 
व्यक्ति प्रत्ययों के तिणंय के रूप में होती है। परन्तु सभी निर्णय 


शान नहीं हो सकते हैं। यह निर्णय कान्ट के अनुसार दो प्रकार -का 
होता है ४ १ पहला नियोजक्र, के दूसरा संयोजत नियोजक वाक्य इस 
प्रकार के होते हैं कि इसमें विधेय पद केवल उद्देश्य पद के गुणों का 
'विशलेपण करता है श्रर्थात्‌ विधेय केवल उद्देश्य के गुणों का दक्क्षन 
करता है इससे कोई नया ज्ञान नहीं होता क्योंकि अल आन नदी होता बयां कि विधेय उल्वप- को. उद्देदय की 
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पुनरावृत्ति मात्र है उदाहरण के लिये हम कह सकते हैं कि मनुष्य 
विवेकशील है इस वाक्य में मनुष्य पद उदृद्य है तथा विवेकशील पद 
विधेय है विवेकशील पद केवल मनुष्य पद का विशलेषणा मात्र करता 
है जो मनुष्य के बारे में जानता है चह उसकी थिवेकशीलता के बारे 
में भी जानता है अतः विधेय पद विवेकशीलता कोई नया ज्ञान प्राप्त 
नहीं करता यह तो केवल उद्देश्य के अन्तेनिहीत ग्रुरों का प्रकाश 
मात्र है दूसरा उदाहरण इस प्रकार देखते हैं सभी मनुष्य पशु हैं इस 
उदाहरण में भी विधेय पद पु अपने उद्देश्य पद मनुष्य का विश- 
लेषण मात्र है दोनों उदाहरणों हम इस. निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि 
वाक्यों से नवीनता का नितांत अभाव है। अ्रत:ः यह नवीन ज्ञान 
नहीं है । 


दूसरे प्रकार के वाक्य हैं संयोजक । इस प्रकार के वाकक्‍यों से 
हमारे ज्ञान की वृद्धि होतो है अथवा यह वाक्य हमें नवीन ज्ञान 
प्राप्त कराते हैं। जेसे पृथ्वी एक गृह है इस वाक्य में चिधेय पद गृह 
केवल अपने उद्देश्य पद पृथ्वी का विश्लेषण मात्र नहीं करता अपितु 
यह एक नवीन ज्ञान है। यह आवश्यक नहीं कि जिसे पूर्वी के बारे 
में ज्ञान हो जेसे मनुष्य मरणशील है यहां पर मरणशील पद मनुष्य 
पद का विश्लेषण भात्र नहीं अपितु नया ज्ञान है अ्रत:ः निष्कषं यह 
निकलता है कि संयोजक वाक्यों में विधेय पद अपने उद्देश्य पद की 
गुणवाचकता का अंश नहीं है इस प्रकार के संयोजक वाक्य हमें अनु- 
'भव से त्राप्त होते हैं । परन्तु कान्ट सभी अनुभव द्वारा प्राप्त को ही 
'ज्ञान की श्रेणी में रखते हैं । अतः कान्‍्ठ को समीक्षावाद की पहली 
मान्यता है कि ज्ञान यथाथे तभी हो सकता है जब उसके वाक्य 
'अनुभव द्वारा प्राप्त हों। अर्थात संयोजक वाक्य एक प्रकार से 
समीक्षावाद के प्रथम सौपान है | यथार्थ ज्ञान की दूसरी: मान्यता है 
कि इसे सावेभोम तथा आवश्यक होना चाहिये | हम देखते हैं. कि 
हमारे सभी अनुभव का जन्य ज्ञान यथार्थ नहीं होते हैं श्रर्थात्‌ - दूसरे 
2, श्वञावएञा० ४ उठ, - «० ५ कफ फाूक्््णफ 
3, 5५7ग60॥0 
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रूप में इस प्रकार कह सकते हैं कि अनुभव जव्य ज्ञात सा्वभोम और 
अनिवा् नहीं होने के कारण इसकों यथार्थ रूप में स्वीकार नहीं 
किया जा सकता ज्ञान में सावेभोमता और अनिवायता बुद्धि द्वारा 
आती है । हम जानते हैँ कि चुद्धिवाद के अनुसार सावेभोग तथा 
अनिवाय ज्ञात ही यथार्थ ज्ञान है, इस अर्थ में कास्ट वुद्धिवाद को 
स्वीकार करते हैं। समीक्षावाद की तीसरी माव्यता है ज्ञान का झतु- 
भव निरपेक्ष होना जेसा कि हम ऊपर लिख चुके हैं कि सा्वभोम 
तथा अनिवार्य ज्ञान अनुभव जन्य नहीं होते अतः हमारा अनुभव से 
प्राप्स ज्ञान प्रभाशिक नहीं है । बह प्रमारितत तेभी हो सकता है जब 
कि अनिवार्य तथा सावभोभ हो। अत: हम सिष्कर्ष पर पहुंच जाते हैं 
कि यथा ज्ञान चाए प्रकार से होता है । 


(१) यथार्थ ज्ञान नवीन होता है। (२) यथार्थ ज्ञान सार्वेभौम 
होता है । (३) यथार्थ ज्ञात अनिवार्य होता है। (४) यथाथे ज्ञान 
अनुभव निर्षेक्ष होता है ज्ञान के इस स्वरूप के विषय में कान्‍्ट का 
कहता है कि अनुभव निर्यक्ष विभाजन वाक्य ही ज्ञान है इस वाक्य के 
के द्वारा कान्द अतुमववाद और बुद्धिवाद इत दोनों वादों का समन्वय 
करने में सफल हो जाते हैं। ये दोनों मतों के गुणों को स्वीकार कर 
लेते हैं और दोनों को छोड़ देते हैं ।.इस प्रकार वह समीक्षावाद की 
स्थापना करते हैं। भरत: इसके अनुसार बुद्धिवाद का यह कहना तो 
ठीक है कि ज्ञान सार्वभौम तथा अविवाय होना चाहिए परन्तु उनका 
कहना है कि ज्ञान के सभी प्रत्यय जन्य जात हैं, गलत है। उसी 
प्रकार अनुभमववाद का मानना ठीक है कि ज्ञान के सभी निर्णय 
चियोजक होते हैं परन्तु उसका यह कहना गलत है कि अनुभव द्वारा 
प्राप्त ज्ञान हो प्रभाणिक है। अतः कानन्‍्ट दोनों का समस्वय कर सकते 


हैं कि प्रमारिक ज्ञात अ्रनुभव निर्पेक्ष वियोजक धाक्य है बसे कान्ट के 
अनुसार यही ज्ञान का स्वरूप है - 


कान्‍्द के समक्ष एक समस्या और आखड़ी होती है कि यह 

अनुभव निर्षेक्ष संयोजक वाक्य किस प्रकार उत्पस्त होते हैं. अर्थात्‌ 
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दूसरे शब्दों में इस प्रकार कह सकते हैं कि ज्ञान की स॒ष्टि कंसे होती 
है। यह ज्ञान के दो भाग मानता हैं । प्रथम संवेदन शक्ति और दूसरा 
बुद्धि । संवेदन शक्ति से हमें केवल संवेदना प्राप्त होती है श्रर्थातृ यू 
कह सकते हैं कि संवेदन शक्ति ज्ञान का उपकरण हैं बुद्धि के हारा 
ज्ञान का स्वरूप निर्धारित होता है। ज्ञान को दोनों के योग का फल 
कहना चाहिए केवल संवेदन शक्ति और केवल बुद्धि हमें ज्ञान नहीं 
दे सकते हैं। यह पश्चिमीय परम्परा जो ज्ञान के सम्बन्ध में हैं संध्षेप 
से लिखी गई है । 


भारतीय दर्शन में ज्ञान की उपलब्धि कैसे होती हैँ ? इस 
विषय दर उस प्रकार विचार प्रायः नहीं किया गया है जिस प्रकार 
हम पाइचात्य दर्शन में देख आये हैं । हां प्रमाण मोमाँसा अथवा 
ज्ञान के भेदों का जितना विचार भारतीय दर्शन में हुआ हैँ पाश्चात्य 
दर्शन उससे अ्रभी बहुत पीछे है | भमह॒षि दयानन्द के ग्रन्थों में 
यंद्यपि विस्तारपुर्वेक वस्तुओं का ज्ञान हमें केसे होता हैं ? इस पर 
कर्मंवद्ध विचार नहीं किया गया है क्योंकि भारतीय दर्शन के अनुसार 
जीवात्मा को नित्य माना हैं। पुर्नेजन्म के संस्कार इस जन्म में हमारे 
साथ श्राये हैं अर्थात बुद्धि में या मन में पदार्थों के संस्कार बने रहते 
हैं इन्हीं संस्कारों को एक प्रकार से परिचमीये दर्शन में जन्मजात 
अत्यय माना है, जिसे हम बुद्धिवाद के नाम कह आये हैं। परन्तु 
ऋषि दयाननन्‍्द पूरों रूप से केवल इस बुद्धिवाद को अंगीकार 
करते हैं । प्रतीत नहीं होते । जिसका वर्णन हम आगे इसी प्रकरण 
ज्त करेंगे इससे पूर्व भारतीय दर्शनों में ज्ञान के सम्बन्ध में क्‍या 
मान्यता रही है, संक्षेप में देख लेना. उचित होगा। 


चार्वाक पुनंजन्म को नहीं मानता अतः वह तो केवख ज्ञान 


सम्बन्ध में कहता हैँ कि हमें इन्द्रियों द्वारा ही विश्वसनीय ज्ञान अ्ाप्त 


होता हू । इन्द्रिय ज्ञान ही एकमात्र ज्ञान है । परन्तु भोरतीय दर्शन 
में इस परम्परा-को स्वीकार नहीं किया गया हे क्योंकि इससे तो 


। २१ 
हम पीछे ग्नुभववाद की समीक्षा में देख झाये हैं द्थोकि इन्द्रियों से 
तो हम केवल संवेदवायें प्राप्त होती हूँ, ज्ञान नहीं । 


जेन दक्षेत में चेतन्य ही प्रत्येक जीव का स्वरूप हैं । यह 
चार्वाक की तरह चेतत्य को आकस्मिक गुण नहीं भानता। जैन 
दर्शन में जीव या श्रात्मा की उपमा सूर्य के साथ दी गई है। जिस 
प्रकार सूर्य का प्रकाश सूर्य को भी अरकाशित करता हैँ उसी प्रकार 
आत्मा या चैतत्य अपने आपको तथा अन्य वस्तुओं को प्रकाशित 
करता हैं! इसलिए जैन दक्षेत में कहा गया है कि जिस प्रकार सूर्य में 
भेघादि आवरण के कारर प्रकाश नहीं दे पाता, उसो प्रकार आत्मा 
भी वस्धन में पड़ जाने के कारण अनन्त ज्ञान का प्रसार नहों कर 
सकता है। जनों के अनुसार जब आत्मा बन्धन से रहित हो जाता 
है तबे अनन्त ज्ञान का बोध करता है । परन्तु बाधाओं के कारण वह्‌ 
'स्वेज्ञ नहीं हो सकता है । भारतीय अत्य दार्शनिकों की तरह. जैन 
'भो ज्ञान के दो भेद भानते हैं । पहला परोक्ष ज्ञांव दसरा अपरोक्ष 
ज्ञाल किन्तु ये यह भी कहते हैं जो ज्ञान साधारणतया अपरोक्ष माना 
जाता है वह केवल बह केवल अपेक्षाकृत अपरोक्षे है। इन्द्रियों या 
सन के द्वारा जो बाह्य एवं झाभ्यस्त र विषयों का' ज्ञान होता है। 
चह अनुमान की अपेक्षा भ्रवश्य उपरोबत होता है । परच्तु, इसके 
>चुसार ऐसे ज्ञान की पूर्णतया अपरोक्ष नहीं माना-जा सकता क्योंकि 
हक मन के द्वारा होता है। इस व्यवहारिक अपरोक्ष ज्ञान 


अपरोक्ष ज्ञाने के अतिरिक्त पारमाथिक अपरोक्षे ज्ञान भी हो 
सकता है । इनकी प्रप्ति कर वन्धन के नष्ट होने पर होती है। 
- गीस्वामी आदि जैन दार्शनिकों के अनुसार अपरोक्ष ज्ञान उसी के 
हेते हैं। जो विना किसी माध्यम से हो परन्तु हेमचंर्ध आदि अन्य 
जप आचार्यों ने साधारण इन्द्रिय ज्ञान को भी अपरोक्ष माना 'है। 
यही मत्त अन्य भारतोय दाशनिकों करा भी है। जैन दाइंनिकों के 
अधुसार जो हमें भिन्न-भिन्न परोक्ष ग्रथवा अवरीक्ष ज्ञान है उससे यह 
5 कस अनेर बर्म बालो होती इनके अदुसार किस, चस्तुयें इनके अनुसार किसो 


अनेक बर्म वाली होती [९ 
९ सीन स्रपरभासी । अनन्त धमक वस्तु | 


२० ] 


दूसरे शब्दों में इस प्रकार कह सकते हैं कि ज्ञान की सृष्टि केसे होती 
है। यह ज्ञान के दो भाग मानता हैं। प्रथम संवेदन शक्ति और दूसरा 
बुद्धि । संवेदद शक्ति से हमें केवल संवेदना प्राप्त होती है अर्थात्‌ यू 
कह सकते हैं कि प्रंवेदव शक्ति ज्ञान का उपकरण है बुद्धि के द्वारा 
ज्ञान का स्वरूप निर्धारित होता है । ज्ञान को दोनों के योग का फल 
कहना चाहिए केवल संवेदत शक्ति और केवल बुद्धि हमें ज्ञान नहीं 

सकते हैं । यह पश्चिमीय परम्परा जो ज्ञान के सम्बन्ध में हैं संललेप 
से लिखी गई है । 


भारतीय दशेन में ज्ञान की उपलब्धि कैसे होती हे ? इस 
विषय दर उस प्रकार विचार प्रायः नहीं किया गया है जिस प्रकार 
हम पराश्चात्य दर्शन में देख आये हैं। हां प्रमाण मोमाँसा अथवा 
ज्ञान के भेदों का जितना विचार भारतीय दर्शन में हुआ हूं पाइ्चात्य 
दर्शन उससे अ्रभी बहुत पीछे है। मह॒षि दयानन्द के ग्रन्थों में 
यंद्यपि विस्तारपूर्वक वस्तुओं का ज्ञान हमें केसे होता हैँ ? इस पर 
कर्मवद्ध विचार नहीं किया गया है क्योंकि भारतीय दर्शन के अनुसा र 
जीवात्मा को नित्य माता है। पुर्नजन्म के संस्कार इस जन्म में हमारे 
_सांथ आये हैं अर्थात बुद्धि में या मन में पदार्थों के संस्कार वने रहते 
हैं इन्हीं संस्कारों को एक प्रकार से पश्चिमी दर्शन में जन्मजात 
प्रत्यय माना है, जिसे हम बुद्धिवाद के नाम कह आये हैं। परन्तु 
ऋषि दयानन्द पूरो रूप से केवल इस बुद्धिवाद को अंगीकार 
करते हैं। प्रतीत नहीं होते । जिसका वर्णव हम आगे इसी प्रकररा 
के करेंगे इससे पूर्व भारतीय दर्शनों में ज्ञान के सम्बन्ध में क्‍या 
मान्यता रही हैं, संक्षेप में देख लेना उचित होगा। 


चार्वाक पुनेजन्म को नहीं मानता अतः वह तो केवख ज्ञान 
सम्बन्ध में कहता है कि हमें इन्द्रियों द्वारा ही विश्वसनीय ज्ञान प्राप्त 
होता हैँ । इन्द्रिय ज्ञान ही एकमात्र ज्ञान हैं। परन्तु भारतीय दर्शन 
में इस परम्परा-को स्वीकार नहीं किया “गया हे क्योंकि इससे तो 
अनुभववाद ही सिद्ध होगा, ऐसप मानने में-वे सभी दोप आयेंगे ज़ो 


२१ 
हम पोछे अनुभवदाद की समीक्षा में देख आये हूँ क्योंकि इन्द्रियों से 
हम केवल संवेदनायें प्राप्त होती हूँ, ज्ञात नहीं । 


जैन दशन में चेतन्य ही प्रत्यक जीव का स्वरूप हैँ । यह 
चार्वाक की तरह चेतत्य को श्राकस्मिक गुण नहीं मानता। जैन 
दर्शन में जीव या आत्मा की उपमा सूर्य के साथ दी गई हे। जिस 
प्रकार सूर्य का प्रकाश सूरत को भी प्रकाशित करता है उसी प्रकार 
आ्रात्मा या चेतन्य अपने आपको तथा अन्य वस्तुओं को प्रकामिन 
करता हैं! इसलिए जेन दर्शन में कहा गया हैँ कि जिस प्रकार सूर्य में 
मैषादि आवरण के कारण प्रकाश नहीं दे पाता, उस्ती प्रकार आत्मा 
भी बच्चन में पड़ जाने के कारण अनन्त ज्ञान का प्रसार नहीं कर 
सकता हैँ । जैनां के अनुसार जब, आत्मा बन्‍्चन से रहित ही जाता 
है तव अनन्त ज्ञान का बोध करता हू । परन्तु वाधाओं के कारण वह 
स्वेज्ञ नहीं हो सकता है । भारतोय अन्य दार्शनिकों की त्तरह. जैन 
भी ज्ञान के दो भेद मानते हैं। पहला परोक्ष ज्ञांव दसरा अ्परोक्ष 
ज्ञान किन्तु ये यह भी कहते हैं जो ज्ञान साधारणतया अपरोश्ष माना 
जाता केवल वह केवल अपेक्षाकृत अपरोक्ष हैं। इन्द्रियोँ या 
भत्र के द्वारा जी वाह्य एवं आस्यन्तर विपयों का ज्ञान होता है। 
चह अनुमान की अपेक्षा श्रवश्य उपरोक्त होता है । परन्तु इनके 
अनुसार ऐसे ज्ञान की पूर्णातया अ्रपरोक्ष नहीं माना जा सकता वर्षोकिं 
पह इच्धिय सन के द्वारा होता हैं। इस व्यवहारिक अपरोक्ष ज्ञान 
ऊ दा अपराक्ष ज्ञान के अतिरिक्त पारमाथिक अपरोक्ष बान भी हो 
सकता हूं । इनकी प्राप्ति कर बन्धन के नप्ट होने पर होती ह। 
>मास्त्रामी आदि जैन दार्शनिकों के अनुसार ब्रपरोक्ष जान उसी को 
>हैत हैं। जो बिना किसी माध्यम से हो परन्तु हेसचन्द्र आदि अन्य 
जैन आचार्यो ते सावारण इन्द्रिय ज्ञान को भी अपरोक्ष माना है। 
यही मत अन्य भारतीय दार्शनिकों का भी है। जन दाहंनिकों के 
अदुधार जो हुफें भित्त-भिन्‍त परोक्ष अथवा अपरोक्ष नान है उससे यह 
सपप्ट है कि वसतूयें अनेक बर्म वाली दफन उस. वर्म वाली होती £ इसके अनुसार किसो। | इनके अनुसार किसो 
६९- जान स्वपरभासो । अतन्त ब्रेक वस्तु । 





श्र | 


एक परामर्श से वस्तु का हमें एक धर्म ही ज्ञात हो सकता है । अत: 
हमें अपने ज्ञान के साथ स्यात्‌ शब्द का प्रयोग करना चाहिए। 
वस्तुओं के इस आंशिक ज्ञास को इनके यहां नय कहते हैं यह नये सात 
प्रकार का होता है जो इस प्रकार है। स्यात्‌ है जैसे शायद कुर्सी है। 
यहां स्थात्‌ कुर्सी काल रंग आवि का ज्ञान होता है। क्योंकि जैसे हम 
कहें कि कुर्सी लाल है। इसका अभिग्राय: है कि कुर्सी इस काल की 
दृष्टि से और विशेष परिस्थिति में लाल हैं । दूसरा नय स्थात्‌ नहीं 
है । कुर्सी के सम्बन्ध में हम स्यात्‌ नहीं का, प्रयोग इस प्रकार कर 
सकते हैं कि शायद कुर्सी इस कमरे में नहीं है । इसका अभिप्राय: यह 
हैं कि कमरे में लाल कुर्सी नहीं हे, इसरी हो सकती है । इस प्रकार 
कुर्सी कभी लाल भी हो सकती है बेसे व्यक्त करने के लिए मिश्चित 
वाक्य की सहायता लेनी होगी । इसी प्रकार जैन की तीसरा नय है 
स्यात्‌ है, और नहीं है । चौथा नय हैं । स्यात्‌ अवक्तव्य इसी प्रकार 
शेष नयो का ज्रेत वाद प्रकरण में लिखेंगे । इन सब का अभिष्नाय: 
यह हैं कि जो हमारा प्रत्यक्ष ज्ञान है वह किन्‍हीं दृष्टियों से ठीक है 
शोर किन्‍्हीं दृष्टियों से नहीं इसका अभिप्राय: यह हुआ कि हमारा 
प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं संशयात्मक रहेगा । मह॒थि दयानन्द के विचारा- 
सुसार यह इनका सात प्रकार का परामर्श ठीक नहीं क्‍योंकि इन्द्रिय॑ 
और आत्मा के संयोग से प्रत्यक्ष ज्ञान को ठीक मानते हैं। अर्थात्‌ 
संशयात्मक नहीं होता । 


बौद्ध दर्शन में पदार्थों के ज्ञान के सम्बन्ध में परस्पर आचार्यों 
में मत भेद है कुछ झाचार्यो के अनुसार ज्ञान अनुभव द्वारा प्राप्त 
होता है विता अनुभव के ज्ञान प्राप्त नहीं हो सकता क्योंकि इनका 
कहना है कि वस्तुओं का ज्ञान प्रत्यक्ष को छोड़कर अश्रन्य किसी प्रकार 
से नहीं हो सकता है इनका कहना कि धूर्यें को देखकर हम अ्रग्नि का 
अनुमान करते हैं किन्तु यह अनुमान करना तभी सम्भव हो सकता है 
जबकि घयें और अग्नि को पाकशाला में हमने साथ-साथ देखा 
होता । यदि वाह्य वस्तु का प्रत्यक्ष कभी न हुआ तो बस्तुओं की 
सिद्धि किसी प्रकार नहीं की जा सकती क्‍योंकि बिना देखें उनका 
ग्रास्तित्व कैसे माना जायेगा। यह वीडों का बाह्य प्रत्यक्षवाद कह- 
लाता है जो कि वह वेभापिकों का मत है । शक 
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वाह्म प्रत्यक्षवाद के विपरीत दूसरा मत है कि बाह्य पदार्थ 

का असत्‌ तो मानते हैं परन्तु उनका अ्रस्तित्व चित में है। इनका 
कहना है कि बाह्य वस्तुओ के मानने पर अनिक दोप हैं यदि कोई 
ब्राह्म वस्तु है तो वह या तो एक अणुमात्न है या अनेक श्रसा्रों से 
युक्त है किन्तु अणु तो इतना सक्षम होता है । कि उसका प्रत्यक्ष 
सम्भव ही नहीं है। एक से अधिक अशुभों से बनी किसी पूरी वस्तु 
का भी प्रत्यक्ष नहीं हो सकता । मान लीजिए हम एक घट को 
देखना चाहते हैं घट का बही भाग हमको दृष्टिगोचर होता है दूसरा 
नहीं इनके मत में दूसरी कठिताई यह हैँ कि किसी वस्तु का ज्ञान तव॒ 
तक नहीं हो सकता जब तक कि उस वस्तु की उत्पत्ति नहों हो जाती । 
किन्तु यह भी कंसे सम्भव हो. सकता है वस्तु तो क्षणिक है । इस 
प्रकार हमने देखा है कि योगाचार बाह्य वस्तुश्रों के अस्तित्व को 
नहीं सातते । परन्तु ये लोग चित और मन को मानते है श्रतः इनके 
मत में सभी वस्तुओ्रों का श्रस्तित्व बुद्धि में हे व कि बाहर । सब 
विषयों के स्वरूप में रहने वाली वुद्धि स्वयं ही प्रकाश को तरह अपने 
को प्रकाशित करने वाली है। बुद्धि के द्वारा अनुभव करने योग्य 
दूसरा कोई पदार्थ नहीं, बुद्धि स्वयं वुद्धिही ग्राह्म दूसरी चीज नहीं 
(बुद्धि किसी दूसरे पदार्थ को विषय नहीं बनाती क्योंकि उससे बढ़- 

कर कोई अनुभव हैं किसी ग्राह्म और ग्राहक के 


अभाव के कारण 
वह आप ही प्रकाशित होती हैः । बौद्ध दर्शन में वाह्य पदार्थों को 
बाह्य श्नुभेय भी माना जाता 


है। हमने यह वुद्धिवादी और अ्रनुभव- 

वादी दोतों प्रकार के मतों को दिखलाया है। ५२च्तु दोनों मत अति 
सतत हे क्योंकि पहला मत तो केवल बाह्य वस्तुओं की ही. प्तत्ता हैं 
बैद्धियों में किसी भी प्रंकार के प्रत्यय अथवा संस्कार को नहीं 
भावता ! जो कि ठोक नहीं है दूसरा मत हैँ कि . जो पदार्थ वाहर 
दिखाते हैं बह सव बुद्धि में जो पदार्थ हैं उनकी प्रतिछाया मात्र हे । 
जो बुद्धि के अन्दर पदार्थ है वही सत्य है। बाहर के सब पदार्थ 
भिथ्या है । परन्तु यह मत भी टौक नहीं हू हम बाहर पससा कल आक नहीं हैं दम बाहर बस्तुपों को की 

१ नान्तोंइतभाव्यों वुद्धयास्ति तस्या भानुभावों पर: । 

ग्रोह् भ्राहक वेधुम्तत्स्वयं सैव प्रकाशते ॥इति॥ सब्प्र० १२ समु० 
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प्रतीति करते हैं अथवा उनको देखते हैं फिर यह कैसे माना जा 
सकता है कि वस्तुओं की सत्ता ही नहीं है क्योंकि मह॒षि दयाननन्‍्द 
लिखते हैं कि यदि बुद्धि में आकार वालों सभी पदार्थ है तो वुद्धि 
दिखने वाली होने चाहिए परन्तु ऐसा प्रत्यक्ष के विरुद्ध हैं ।? 


न्याय दर्रान में वस्तुओं की अभिव्यक्ति को ज्ञान या बुद्धि 
कहते हैं । जिस प्रकार एक दीपक का प्रकाश जबस्तुझञ्रों को प्रकाशित 
करता हैँ उसी प्रकार ज्ञान भी अपने विषय को प्रकाशित करता है 
च्याय दर्शन ज्ञान के दो भेद करता हैं प्रभा तथा अ्प्रभा । इसके अनु- 
सार यथार्थ ज्ञान को प्रमा कहते हैं । यह प्रमा प्रत्यक्ष हैं अनुमाच,उप- 
मान, और शब्द चार प्रकार के होते हे ! अप्रमा, स्मृति, संशय आदि 
चार है। इन द्वारा जो ज्ञान होता हैँ संश्यात्मक ही रहता है । नन्‍्यायदर्श- 
नाचुसार ज्ञान बुद्धि और उपलब्धि ये तीनों एक भ्र्थ वाले हैं। अर्थात्‌ 
ये पर्यायवाथी हैं | आत्मा, इन्द्रियों ओर विषय का जब संयोग होता 
है तब हमें विषय का ज्ञान हो जाता है यहां पर भी अनुभववाद और 
बुद्धिवाद दोनों ही परिलक्षित ही रहे हैं । क्योंकि यदि न्याय का यह 
अभिप्राय होता कि केवक इन्द्रिय और विषय के संयोग ज्ञान की 
उपलब्धि के लिये बुद्धि और इन्द्रय संवेदत दोनों को माता हैं । 


शंकर वस्तुओं के ज्ञान की मिथ्या मानता है, क्योंकि उसका 
कहना है कि संसार ही मिथ्या हे तो उसका ज्ञान भी तो मिथ्या ही 
होगा । परच्तु मह॒पि दयानन्द तो मानते हैं कि हमें वस्तुओं का 
यथार्थ ज्ञान हो सकता हैं । 


१. भला जो वहर दिखता है वह मिथ्या कैसे हों सकता है जो 

- आकार से सहित बुद्धि होवे तो दृश्य होना चाहिए जो केवल ज्ञान 
ही ददय में आत्मश्य होवे तो बाह्य पदार्थों को केवल माना जाबे 
ज्ञेंग पदार्थ के बिना ज्ञान ही चंहीं सकता । 


ट्विलीय्य स्वघ्ययासय 


तत्त्व सीसांसए 


ज्ञनादि सत्ता कितनी माती जायें इस सम्बन्ध में दाशनिकों 
में प्रारम्म से लेकर आज तक मतमेद रहा हैं। मह॒पि वयानन्द के 
अनुसार ऋषि प्रणीत पड्‌ दशेतों से तो इस सम्बन्ध में मतभेद नहीं 
रहा है। परन्तु उनके भाष्यकारों और मध्यकालीन दार्शनिकों में यह्‌ 
विवाद पराकाष्ठा तक पहुँच गया | परश्चिमीय दाशेतिकों में भी यह 
भतशेद न्यून नहीं है । भारत में तो यह्‌ विवाद इतना विस्तृत हुआ कि 
इन बादों के आधार पर अनेकों मतों की रूष्टि हो गई | एक गांव का 
रहने वाला भले ही उस वाद के गहत और सूक्ष्म तत्त्वों को न जान 
सके परन्तु वह झट कह देगा कि मैं अद्वेतवादी हुं या हैतवादी । अस्तु । 
महाँधि दयानन्द चैतवाद को सान्‍्यता देते हैं। उन के अवुसार 
इंदवर, जीव और प्रकति ये तीनों पदार्थ नित्य है| प्रत्येक कार्ये के 
जिय लीन प्रकार के कारणों की आवश्यकता होती है। इस प्रकार 
यह संसार एक काये है, बट की तरह । जैसे घट को बनाने के लिये 
फुम्भकार, मिट्टी और चक्त आदि को आवश्यकता है इसी प्रकार 
संसार की रचना में भी तीन वस्तुयें कारण हैं। ईइवर जीव और 
भक्तति । संसार के प्रत्येक पदार्थ में हमें त्तीन कारण स्पष्ट दिखाई देते 
हैं। जैसे कुम्भकार तिमित्त कारण, सिट्टी उपादान कारण और चक्र 
भादि साधारण तिमित्त कारण हैं इसी प्रकार जंग्॒त्‌ की रखना में 
ईदवर लिभित्त कारण, प्रकृति उपादान कारण और जीव साधारण 
तिमित्त कारण है।भदि इन में से किसी भी कारण को स्यूतता हो 
जाये तो विश्व की रचना सम्भव नहीं है। जैसे यदि कुम्भकार के 


रड | 


प्रतीति करते हैं अथवा उनको देखते हैं फिर यह केसे माना जा 
सकता हूँ कि वस्तुओं की सत्ता ही नहीं है क्योंकि महथि दयानन्द 
लिखते हैं कि यदि बुद्धि में आकार वालों सभी पदार्थ है तो वुद्धि 
दिखने वाली होने चाहिए परन्तु ऐसा प्रत्यक्ष के विरुद्ध है ।? 


न्याय दर्शन में वस्तुओ की अभिव्यक्ति को ज्ञान या बुद्धि 
कहते हैं । जिस प्रकार एक दीपक का प्रकाश बस्तुओं को प्रकाशित 
करता है उसी प्रकार ज्ञान भी अपने विषय को प्रकाशित करता हे 
न्याय दशेत ज्ञान के दो भेद करता हे प्रभा तथा अप्रभा । इसके अनु- 
सार यथाथे ज्ञान को प्रमा कहते हैं । यह प्रमा प्रत्यक्ष है श्रतुमाव,उप- 
मान, और शब्द चार प्रकार के होते हे । अप्रमा, स्मृति, संज्ञय आदि 
चार है। इन द्वारा जो ज्ञान होता है संश्यात्मक ही रहता है । न्यायदर्श- 
नानुसार ज्ञान बुद्धि और उपलब्धि ये तीनों एक अर्थ वाले हैं। अर्थात्‌ 
ये पर्यायवाथी हैं । आत्मा, इन्द्रियों शोर विषय का जब संयोग होता 
है तब हमें विषय का ज्ञान हो जाता है यहां पर भी अनुभववाद और 
बुद्धिवाद दोनों ही परिलक्षित ही रहे हैं । क्योंकि यदि न्याय का यह 
अभिप्राय होता कि केवक इन्द्रिय और विषय के संयोग ज्ञान की 
उपलब्धि के लिये बुद्धि और इन्द्रय संवेदन दोनों को माना है । 


शंकर वस्तुओं के ज्ञान की मिथ्या मानता है, क्योंकि उसका 
कहना' है कि संसार ही मिथ्या है तो उसका ज्ञान भी तो मिथ्या ही 
होगा । परन्तु मह॒षि दयानन्द तो मानते हैं कि हमें वस्तुओं का 
यथार्थ ज्ञान हौ सकता है । 





१. भला जो वाहर दिखता है वह मिथ्या केसे हो सकता हैँ जो 

- आकार से सहित बुद्धि होवे तो दुश्य होना चाहिए जो केवल ज्ञान 

'.. ही दृश्य में श्रात्मश्य होवे तो बाह्य पदार्थों को केवल माना जावे 
ज्ञेय पदार्थ के बिना ज्ञान ही नहीं सकता । 


छ्वित्तीय स्वछ्य्याव्य 


ठत्त्व सीर्मांसा 


आ्ञनादि सत्ता कितनी मानी जायें इस सम्बन्ध में दार्शनिकों 

में प्रार्म्म से लेकर आज तक मतभेद रहा है । मह॒पि दयानन्द के 
अनुसार ऋषि प्रणीत पड़ दशेनों से तो इस सम्बन्ध में मतभेद नहीं 
रहा है। परन्तु उनके भाष्यकारों और मध्यकालीन दाशनिकों में यह 
विवाद पराकाष्ठा तक पहुँच गया। पर्चिमीय दाशनिकों में भी यह 
मतभेद न्यून नहीं है । भारत में तो यह विवाद इत्तना विस्तृत हुआ कि 
इन वादों के आधार पर अनेकों मतों की सृष्ठि हो गई। एक गांव का 
रहने वाला भले ही उस बाद के गहन और सुक्ष्म तत्वों को न जान 
सके परन्तु वह झट कह देगा कि मैं अद्वैतवादी हूं या द्वेतवादी । अस्तु। 
महषि दयानन्द त्रैतवाद को मान्यता देते हैं। उन के अनुसार 
ईश्वर, जीव और प्रकृति ये तीनों पदाथे नित्य है। प्रत्येक कार्य के 
लिय तीन प्रकार के कारणों की आवश्यकता होती है। इस प्रकार 
यह संसार एक कायें है, बट की तरह। जैसे घट को बनाने के लिये 
कुम्भकार, मिट्टी और चक्ते आदि की आवश्यकता है इसी प्रकार 
संसार की रचना में भी तीन वस्तुयें कारण हैं। ईदवर जीव और 
भक्त । संसार के प्रत्येक पदार्थ में हमें तीव कारण स्पष्ट दिखाई देते 
हैं) जैसे कुम्मकार निर्मित्त कारण, मिट्टी उपादान कारण और चकऋ 


आदि साधारण तनिमित्त कारण हैं इसी प्रकार जगत 


तू की रचना में 
ईश्वर निभित्त कारण, प्रकृति उपादान कारण और 


जीव 
निमित्त कारण है। मदि इन में से किसो भी कारण की को 
जाये तो विश्व की रचना सम्भव नहीं है। जैसे यदि कृम्भकार दे 
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पास मिट्टी न हो तो वह घट का निर्माण नहीं कर सकता, चक्र गधा 
आदि न हो तो भी वह घट का निर्माण नहीं कर सकेगा । कुम्भकार 
भी न हो तो घट का निर्माण नहीं हो सकता है । 


वेदों के अन्त: साक्ष्य से लेकर आचार शंकरादि ने वेदों के ज्ञान 

को प्रामाणिक और ईइवर प्रदत्त माना है। महथि दयाननन्‍्द ने, 
इस युग में आकर बेद के सम्बन्ध में जो आन्त धारणायें उत्पन्न हो 
गई थीं, उस अ्रान्त विचारधारा का खण्डन ऋग्वेदादि-भाष्य-श्रूमिका 
और श्षत्यार्थ-प्रकाश' तथा वेदों का भाष्य रचकर किया है। वेदों के 
भाष्य की परम्परा में रावण से लेकर स्कन्‍्द स्वामी उद्गीथ, वररुचि 
भट्ट भास्कर महीघर, उव्बट और सायण मध्यकालीन भाष्यकार 
और व्तेंमान युग' में मह॒थि दयानन्द, श्री अरविन्द, जयदेव 
विद्यालच्छूर, पण्डित धर्मंदेव, स्वामी ब्ह्ममुनि प्रभृति विद्वान हैं। 
मध्यकालीन भाष्यकारों में प्रमुख रूप से आचाये सायण का नाम 
अधिक प्रसिद्ध है। सायण के वेंद-भाष्य में प्रायः कर्मेकाण्ड को ही 
अधिक महत्त्व दिया गया प्रतीत होता है। इसी प्रकार उन्होंने प्राय: 

सभी सन्‍्त्रों की संगति यज्ञों के विनियोग तक ही सीमित-सी कर दी 

है, जिससे उसका भाष्य संकुचित होकर बौद्धिक नहीं रहा है। उसने 

स्वयं ही वेद का विपय कर्मों का व्याख्यान माना है|! पर्चिमीय 

विद्वानों ने वेदों का नवीन विकासवादी दृष्टि से भाष्य किया है। 

इन का अभिप्राय वेदों में प्राच्ीन' आर्यों के परिवार का या समाज का 

या प्रारम्भिक अवस्था से विकास का वृत्तान्त | है इन विद्वानों पर 





१ “एवं विदन्ति बेदेन तस्माद्‌ वेदस्सथ वेदला' 
कर्माणि वेदस्थ विपग्र: | तदवबोध: प्रयोजनम्र”, 
* (काण्वसंहिता-सायण आचार्य कृत भाष्य उपक्रपणिका से) 


[२७ 
सायण का प्रभाव है । यद्यपि इन विद्वानों ने परिश्रम किया है, 
स्वच्छन्द उड़ाने एवं कल्पना भी की हैं, परन्तु वेद में जो ज्ञान विज्ञान 
भरा है वहां तक थे लोग नहीं पहुँच सके हैं । कुछ पदिचिमीय विद्वानों 
ने बेदों को गडरियों का गीत भी कहा है, परन्तु इस का दोपी श्री 
अरविन्द जी ने जाचार्यम सफ्ण को झहराया है | चाहे मध्यकॉलीन 

भाष्यका र हों अथवा योरोवीय उल्नीसवीं शनाव्दी के बिद्वाव॒ हों दोनों 
का ही वेदों के मन्त्रों का भ्रान्त अर्थ करने का एक प्रमुख कारण यह 
था कि-मन्त्रों या सूक्तों में आये देवता । ये भाष्यकार, देब्ता से 
अभिप्राय उस मस्त्र या सुक्त की प्रंतिष्ठापित शक्ति से लेते थे । परन्तु 
सहर्थि दयानन्द से निरुक्त प्रक्रिया, जो आप मानी जाती है, उस को 
माना और मन्‍्त्रों के देवता का अर्थ किया-- मन्त्रों का प्रतिपाद्य 
विषय” अर्थात्‌ निरुक्त में (5प/००४४० ॥४४४०7) स्पष्ट कहा है कि 
देवत उसको कहते हैं कि जिनके गुणों का कथन किया जाय अर्थात्‌ 
जो संज्ञा जिस-जिस अर्थ की होती है, उन उन मन्चों का सास वही 
देवता होता है ।2 जैसे ओों वाचं ते घुन्धामि-मन्त्र का देवता विद्धान्स: 








१ वेद के विषय में आधुनिक सिद्धान्त इस विचार से प्रारम्भ होता' 
है, जिसके लिये सायण उत्तरदायी है कि बेद एक ऐसे आदिम 
जंगली और अत्यधिक बर्बर समाज की सूक्ति संहिता है जिसके 
नैतिक व धामिक विचार असंस्क्ृत थे, जिसकी सामाजिक रचना 
असभ्य थी और अपने चारों ओर के जगत्‌ के विषय सें जिनका 
इष्टिकोण बिल्कुल बच्चों जेसा था (वेद रहस्य भाग-१ 
(पृष्ठउ-३१ श्री अरविन्द, अनुवादक अभय, १६४८ ) 

२ यर्काय ऋषिय॑स्यां देवतायामार्धपत्यन्‌ । । 
इच्छत्‌ स्तुति प्रयु क्ते तद्‌ देवत: स्‌ मन्त्रो भवति (निरुत्त अ० ७-१) 

(ऋग्वेदादि, भाष्य, भ्रूमिका, वेद, विषय-विचार) 


र८ ] 


है।इस का अर्थ यह हुआ कि इस मन्त्र में विद्या से सम्बन्धी 
विषय का प्रतिपादन होना चाहिये जैसा कि महतरि दयानन्द ने यजुर्वेद 
के इस ६ अध्याय के १४ वें मन्त्र का अर्थ उक्त अभिप्राय से किया 
है । परन्तु उव्वट ने देवता शब्द का समुचित अर्थ नहीं लिया, इसलिए 
अजा के बच्चे मेमने की यज्ञ में आहुति करते समय इस मन्त्र को बोल 
कर उसके अंगों के प्रक्षालन के लिये विनियोग रूप में माना है। 
ऋग्वेदादि भाष्य. भूमिका में भाष्यकरणसमाधानादिविषय 
नामक अध्याय में मह॒षि दयानन्द ने महीधर सायण उष्बट 
प्रभूति विद्वानों के कुछ मन्त्रों को भाष्य की तुलना में रखकर यह 
सिद्ध कर दिया कि इन्होंने वेद मन्त्रों के आन्त अर्थ कर संसार में संकु- 
चित विचारधारा का प्रसार किया । इसलिये ही श्रीअरबिन्द ने महर्षि 
दयानन्द की भाष्य शैली को वैज्ञानिक एवं सत्य का उद्घाटन करने 
वाली दैली माना है। उनकी भाष्य हौली के विषय में श्री योगी 
अरविन्द के उदगार “ऋषि दयानन्द की इस धारणा में कि वेद में 
चर्म और विज्ञान दोनों सत्य पाये जाते हैं, कोई कल्पित बात नहीं 
मैं इस के साथ अपनी घारणा जोड़ना चाहता हूं कि वेदों में एक दूसरे 
विज्ञांन की सचाइयां भी विद्यमान हैं--दयानन्द का प्रबल प्रमाणों के 
आधार पर विश्वास था कि वेद में परमेदवर, प्राकृतिक नियमक, 
आत्मा और प्रकृति''' “पुराने अज्ञान और पुराने युग की मिथूया 
ज्ञान की अव्यवस्था और अस्पष्टता के बीच में यह उस की ऋषि 
दृष्टि थी, जिसको बन्द करके - रखा था । उसकी चाबियों को उसी 
ने पा लिया और बन्द पड़े हुये स्रोत की मुहरों को उसी ने तोड़ कर 
परे फेंक दिया ।' 
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[२& 
चेदों में यथार्यवाद (त्रैतवाद)-- 


महूपि दयासन्द ने वेदों में ब्रह्म, आत्मा और प्रकृति तथा सभी 


आध्यात्मिक सामग्री के साथ वेदों में गणित विद्या आदि विज्ञान 
सम्बन्धी विद्याओं का प्रतिपादत किया है। 


यद्यपि उसके इस प्रयास पर अनुसनधान करके कोई आविष्कार 
वैदिक विद्वानों ने अभी तक नहीं किया है, परन्तु जिस समय विमान 
विद्या का आविष्कार नहीं हुआ था, उससे लगभग ३० वर्धे पू्वे ऋणग्वे- 
दिभाष्य भूमिका में चेद मन्त्रों के अर्थ निकाल ऐसे विमानों का 
वर्णन उन्होंने क्रिया, जिनकी कह्पना भी यूरोप जगत्‌ में नहीं थी |! 
श्री अरविन्द तो उनसे भी आगे बढ़कर कहते हैं कि “मैं तो यहां तक 
कहूँगा कि वेदों में कुछ वैज्ञानिक सत्य तो ऐसे भी हैं जिन्हें आधुनिक 
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१ ऋणग्वेदादिभाष्यभूमिका में नौचिमानादि अध्याय सें ऐसे विमानों 


का वर्णन हुआ है। एक विमान पृथ्वी, जल और आकाश वोनों 
में चल सकता है। : 


३० | 


विज्ञान जानता तक भी नहीं ॥। महर्षि दयानन्द के इस सूक्ष्म अन्वेषण 
का परिणाम यह निकला कि वेद जो अभी तक सायणादि विद्वानों 
तक कमेकाण्ड की पुस्तक थी और पाइचात्य विद्वातव्‌ जिसमें केवल 
प्रकृति की शक्तियों की पूजा मानते थे, अब अध्यात्म तथा ईश्वरीय 
ज्ञान की पुस्तक हो जाती है । जिसमें एक वैज्ञानिक धर्म का 
प्रतिपादन और अस्प्र व्रिद्याओं के मूल (बीज) भी प्राप्त हो जाते हैं । 


इन उक्त हेतुओं से यह समझने में सहायता मिलती है कि 
कुछ विद्वान जो यह मानते हैं कि उपनिषदों में बेदों के विरुद्ध क्रान्ति 
की गई है, उनकी यह भियया कल्पना है। जिस आध्यात्मिक विद्या 
का वर्णन उपनिषदों में हुआ है, उसका ख्रोत बेद है। अर्थात्‌ वेदों के 
विरुद्ध उपनिषदों में कुछ भी नहीं कहा गया है। 


महषि दयानन्द वेदों में एक यथार्थवादी दर्शन' का प्रतिपादन 
करते हैं। जिसको कि हम जचेतवाद नाम दे सकते है | इस त्रैतवाद 
के अन्तर्गत ईश्वर, जीव और प्रकृति को यथार्थ रूप में स्वीकार किया 
जाता है, जिस प्रकार उपनिषदों में केवल एक ब्रह्मा का प्रतिपादन 
हुआ है, इसी प्रकार वेद भी एक ईइवर की उपासना मानता है। 
ईइवर को अनेक नामों से कहा गया है, उसके असंख्य नाम हो सकते 
हैं। वे अनेक नाम वहु देवतावाद के द्योतक नहीं हैं, अपितु एक ही 
ईदबर की विभिन्न शक्तियों के नाम हैं । जैसा कि यजुर्वेद के ३२वें 
अध्याय में बवेताश्वेतरोपनिषद्‌ के चतुर्थे अध्याय में कहा गया: है कि 
वह ब्रह्म अनेक सामों से कहा गया है, उसी को अग्नि, उसी को 


द्रष्टव्य-पृष्ठ (२१७ से २२७ तक विविध विमानों का वर्णन उन्होंने 
सन्‌ १८६८ ई० में किया है, जबकि पहिला वैज्ुन १६०२ में उड़ा 
था लोक-लोकान्तर में जाने की तो समस्त पद्च्िमी जगत्‌ में - 
कल्पना भी नहीं थी /। 


[३१ 


आदित्य, उसी को वायु, चन्द्रमा, &क, आप आदि नामों से कहा 
जाता है | इसी प्रकार ऋग्वेद में प्रतिपादन किया गया है कि ये 


इन्द्र, वरुण, अग्नि, सावरिश्वा आदि नाम उसी हक के हैं। अर्थात्‌ 
वह एक है, विद्वान लोग उसको अनेक नामों से कहते हैं ।2 


उसी परमात्मा को जानो जिसमें सभी देव समाये हुये हैं 
अर्थात्‌ जो सब में व्यापक है, यह ऋग्वेद और स्वेताइवेतरोपनिषद्‌ में 
स्पष्ट उपलब्ध होता गया है ।3 उपनिपदें वेदों को प्रमाण मान कर 
चलती हैं, न कि वेदों का खण्डन करती हैं। उस अक्षर पर-त्रह्म का 
वर्णन करते हुए कठोपनिषद्‌ ने स्वीकार किया है कि जिस ब्रह्म को 
प्राप्त करने का सभी बेद उपदेश देते हैं, उस ब्रह्म को जानो। 
ब्राह्मण बेद के स्वाध्याय द्वारा उसी परमात्मा को जानने की इच्छा 
करते हैं ।5 मुण्डकोपनिषद्‌ में तो कहा है कि उस परमात्मा का 











१ तदेवास्निस्तदादित्यस्तद्वायुस्तदु. चन्द्रमा: । तदेव शुरकं तद्‌ ब्रह्म 
आप: स भ्रजापति (यजु० ३२०१) (इ्वेताइवेत रोपनिषद्‌ ४.२) 

इंद॑ सित्रं वहणमग्निमाहुरथोदिव्य ? स सुपर्णो गरूत्मात । 

एक सह्िप्रा बहुधा वदन्तिअग्ति यर्म मातारिश्वानमाहुः॥ 

ऋचो$क्षरे परमे व्योसत्‌ यस्मिन्‌ देवा अधि (ऋ?१.१६४.४६) 


विश्वेनिपेदु:॥ यस्तवुनवेदकिमृचाकरिष्यति य इत्‌ तद्विदुस्त' इसे 
समासते (ऋग्वेद १.६४.३६ श्वेताइवे ०-४-८) 


तथा तमेत॑ वेदानुवचनेन ब्राह्मणा विविदियषान्ति 
(बृहदारण्यंको० ४-४-२२) 


४ सर्वेवेदा यत्पदमामनब्ति (कठोपनिपद्‌ २.१५) 


*> तथा तसेत वेदानुबचनेन ब्रह्मणा विविदिषन्ति (वृहदा० ४.४.२२) 
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अग्नि मुख है, चन्द्रमा और सूर्य चनक्षु हैं, दिशायें श्लोत्र हैं, तथा 
ऋग्वेदादि वेद उसकी खुली हुई वाणी हैं।! ये ऋग्वेद साम और 
यजु: उसी परमात्मा के द्वारा प्रकाशित ज्ञान हैं? अतः इन मुख्यो- 
पनिपदों की अन्त: साक्ष्य के अतुसार वेदों की उपनिषदें प्रमाण रूप में 
स्वीकार करती हैं । यजुर्वेद का चालीसवां अध्याय और ईशोपनिषद्‌ 
में तो कुछेक मन्त्रों को छोड़कर कुछ भी अन्तर नहीं प्रतीत होता है । 
अन्य त्र वेदों के मन्त्रों को ज्यों का त्यों उपनिषदों में ग्रहण किया गया 
है। ये उपनिषदें रसों के भी रस हैं। वेद रस हैं और उपनिपषददें 
उनके रस हैं ! ये उपनिषदें अमृतों के भी रस हैं, वेद अमृत हैं, 
उनकी अमृत हैं 3 तप, दम और कर्म ये उपनिषदों के आधार हैं 
और वेद ही उपनिषदों का सब दरीर है ॥4 कुछ प्रमाण तो हम 
पीछे दे चुके हैं और शेष प्रसंगाठुसार विये जायेंगे । जैसा कि 
पूर्वे कह आये हैं कि यथार्थंवाद से हमारा अभिप्राय ब्रह्म, आत्मा और 
प्रकृति एवं प्रकृति से निर्मित पदार्थों से है। जब यदह्द सिद्ध हो गया 
कि उपनिषदें वेदों के विरुद्ध नहीं, अपितु वेदों को प्रमाण रूप में 
स्वीकार करती हैं। अब यह अवलोकन एवं सिद्ध करने का प्रयास 





१ अग्निमूर्धा चल्षुषीचन्द्रसूयोंदिश श्रोच्रेवाग्‌ विवृताइच वेदा: ॥ 
वायु प्राणो हृदयं विश्वमस्य पद्भ्याँ पृथिवी ह्येष सर्वेमृतातंरात्मा॥ 
(मुण्ड० २१.४) 
तस्मादूच: साम यूजपषि दीक्षा: (मुण्डको० ४.१.६) 
३ तेवा एतसे रसानां वेदाहिरसास्तेषामेतेरसा: । 

तानि वा एतान्यमृतानामसृतानि,वेदाहयमृतास्तेषामेतान्यमृतानि । 
(द्धान्दोग्य ३.५.४. ) 


८फ् 


४ तस्ये तपौदम:ः कमेति प्रतिण्ठ:वेदा 
सर्वागानि सत्यमायतनसु ॥ (केन० ४.७.८) 


[३१३२ 
किया जाय कि इन तीतों तत्वों में दोनों अर्थात्‌ उपनिपदें और वेद 
जैसे एकमल अथवा साम्य रखते हैं 
बेद सें एक ईइंबर :-- 


उपनिषदों में जो सिद्धान्त प्रचलित है बहु यह कि उपनिपदों 
का क्षह्म एक है। आचार्य शड्धूर के सिद्धान्तानुसार तो ब्रह्म ही एक 
मात्र सत्‌ है शेष मायोपहित चैतन्य हैं। ब्रह्म ही संसार का अभिन्न- 
निमित्तोपादन कारण है। परन्तु यद्दि उयनिपदों का आधार वेद 
माना जाय तो परस्पर संगति से ऐसा अर्थात्‌ आचार्य शद्भूर का मत 
समीचीन प्रतीत वहीं होता है। क्योंकि वेदों में अनेक मन्त्र एक ब्रह्म 
का प्रतिपादन तो करते हैं परन्तु साथ ही आत्मा अर्थात्‌ जीवात्मा 
और संसार के पदार्थों की सत्ता भी स्वीकार की गई है। इसी प्रकार 
उपनिषदों में थी वेद मन्तरों को लेकर उसी प्रकार का सिद्धान्त प्रति- 
पादित किया है जैंसा कि वेद ने किया है। अन्तर केवल इतना है 
कि वेद एक सागर है जिसमें सभी प्रकार की विद्याओं का वर्णन बीज 
रूप में हुआ है। उपनिषददे बेद के केवल एक अंग अर्थात्‌ ज्ञानकाण्ड 
की अनुभूति परक व्याख्यायें प्रस्तुत करती हैं। उपनिषदों के उप 
वचनों का अभिप्नाय तो हम जागे अध्याणों सें स्पष्ट करते का प्रयास 


करेंगे, यहां केवल वेद और उपनिषदों में ब्रह्म सम्बन्धी मन्तों का 
साम्य दिखाना ही उचित है। 


हर जिस प्रकार उपसिषदों में एक बहा माना है इसी प्रकार वेदों 
, में भी एक ईइवर का वर्णन आया है। 


१ संष्दि से जो कुछ भी जड़ चेतन संसार है वह समस्त परमेश्वर से 
व्याप्त है । 


चर कक रियल 3 जन मीट परम ड नकल मटर बी पलक किशन 
१ इब्वास्पमिदं सर्व यर्किंच जगत्याँ जगत्‌ (यजु० ४०-१ ईंशो०९ ) 
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जो समस्त विश्व का अनुपम स्वामी और अखिल श्रुवनों का एक 
पति परमेश्वर है। इसी परमसत्ता का वर्णन परमपुरुष, रृष्टि 
का अध्यक्ष देवों का देव तथा ब्रह्म आदि नामों ने अनेक मन्हत्रों में 
पाया जाता है । 


जहां ब्रह्म का साक्षात्कार जिज्ञासु कर लेता है तब समस्त भुवनों 
का साक्षात्कार कर लेता । क्योंकि ब्रह्म सूक्ष्मतिसूक्ष्म है । 
विद्वान ब्राह्मण उसी एक ब्रह्म की स्तुति भरी वाणियों से भक्ति 
करते हैं । 


हम लोग अपनी रक्षा के लिए उस ईश्वर की, जो जंगम स्थावर 
सबका स्वामी है, वही बुद्धि का प्रेरक है, उसकी प्रार्थना करते हैं। 


उसी एक ईश्वर को अग्नि, वायु, चन्द्रमा, यम, मातरिश्वा आदि 
नामों से कहा जाता है। 


पतिवेबभूथासमों बनानामेको विश्वस्य भ्रुवनस्य राजा | 


(ऋ.६-३६-४-) 
सूत्र सूचस्य यो विद्यात्‌ स विद्यात्‌ ब्राह्मण महत्‌ (अथर्वे१०.८-३७) 


यच्र लोकाइच कोशादचापो ब्रह्म जनाविदु:। यसच्च यत्र सच्चान्त 

स्कम्मंतं वृहि कतम: स्विदेव स । (अथर्वै० १०.७.१०) 

ब्रह्माणं ब्रह्मवाहसंगीमभि सखप्यमृरिसयमस्‌ । गां दोहसे हुवे ॥। 
(ऋ० ६-४५-७) 

रुच॑ ज्ाह्म जनयन्त्रो देवो अग्रे तद ब्र्‌ बन । 

यस्त्वेबं ब्राह्मणों विद्यातस्य देवा अमन्‍्वंशे (यजु० ३१.२१) 

ओशय ब्रह्म खं त्रह्म /। (यजु० ४०-१७) 

तमीशानं न गस्तस्थुणस्पतिं (कऋण्ञज०-१.अ०#६ ब० १५ मं० ५) 

तदेवाग्निस्तदादित्या 777: यज्जु० ३१-१) 
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१ है अखिल ऐडवर्य सम्पन्न परमेश्वर | आप से भिन्न दथा आप 
के तुल्य यौ लोक और पृथ्दी पर न हुआ है और न होगा हम 
लोग लौकिक पदार्थ अदरव, हाथी आदि सवारियों की इच्छा 
करते हुए तथा दृग्धादि के लिये गांवों को इच्छा करते हुए न्ञान 


और अन्न बल आदि युक्त होकर हम आपकी प्रार्थना एवं उपासना 
करते हैं । 


उस परमेश्वर के स्वरूप का वर्णन करते हुए वेद कहता है कि 
वह शरीर रहित, झुद्ध, लाड़ियों से रहित, पायों से रहित स्वयस्सू 
आदि विशेषणों से युक्त है । 


परश्चिमीय मनीषी और परिंचमी विचारधारा से प्रभावित 
भारतीय विद्वान यह मानते हैं कि वेदों में ब्रह्म विद्या नहीं है, ब्रह्म 
विद्या का विकास वेद के बाद चेदास्त अर्थात्‌ उपनिषदों में हुआ है 3 





२ नत्वां वा अन्यों दिव्यों न पाथिवों न जातो न जनिष्यते। 
अइ्वायच्तामघवास्तिद्र वाजिनौ गव्यन्तस्तवा हवामहे । 

(सामवेद उ० १.४११) 
से पयूगेगाच्छुक्रमकायमवर्णमस्नाविरं शुद्ध मपापविद्धं कविर्सतीषि 
परिभ्ू: स्वयम्भूयार्था तथूयतोएर्थानुव्यद्घाद्शाइवतीस्य: समास्य: । 

(यजु० एव ्््शो ४०१ 
3. “कद एणस्व्कृपणा ० फ्र्ाधायक्रा जांगी प्रच8 एलशा 
फ९ क्रांशादड छॉ0णए णि पाठ 86 पए्यातंब79 ए॥[050979 
री [दाशः वं5एड 996 क्क्कवाए छात००2०१ इंप ४० एरं/ए2०१७ 
ग्रिण्ा 6 ६५४४०ए४४०7 तर 96 इटगरिलेंशा गरंएव १? 
(8.0.70555 (+0छा4 & छतज्ञणए 5 [ऋ्रतांवा 97970507008%9 


शएतठ, 7९. 20 ?स्गांब्ते 922) 
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जो समस्त विश्व का अनुपम स्वामी और अखिल खुबनों का एक 
पति परमेश्वर है। इसी परमसत्ता का वर्णन परमपुरुप, सृष्टि 
का अध्यक्ष देवों का देव तथा ब्रह्म आदि नामों ने अनेक मन्त्रों में 
पाया जाता है । 


जहां ब्रह्म का साक्षात्कार जिज्ञासु कर लेता है तब समस्त भ्रुवनों 
का साक्षात्कार कर लेता । क्‍योंकि ब्रह्म सूक्ष्मातिसूक्ष्म है । 
विद्वान ब्राह्मण उसी एक ब्रह्म की स्तुति भरी वाणियों से भक्ति 
करते हैं । 


हम लोग अपनी रक्षा के लिए उस ईश्वर की, जो जंगम स्थावर 
सबका स्वामी है, वही बुद्धि का प्रेरक है, उसकी प्रार्थना करते हैं। 


उसी एक ईश्वर को अग्नि, वायु, चन्द्रमा, यम, मातरिश्वा आदि 
नामों से कहा जाता है । 


पतिवेबभूथासमो वनानामेको विश्वस्य श्रुवनस्य राजा । 
(कऋह-६-३६-४-) 

सूत्र सूत्तस्य यो विद्यात्‌ स विद्यात्‌ ब्राह्मण महतु (अथवे१०.८-३७) 

यत्र लोकाश्च कोशाइचापो ब्रह्म जनाविद्ु:। यसच्च यत्र सच्चान्त 

स्कम्मंतं वृषह्ठि कतम: स्विदेव स। (अथवें० १०.७.१०) 

ब्रह्माणं ब्रह्मवाहसंगीभि सखप्यमृर्मियस्‌ ।' गां दोहसे हुवे ॥। 
(ऋऋ० ६--४५-७) 

रुच॑ ब्राह्म जनयन्त्रो देवो अग्ने तद ब्र्‌ वन । 

यस्त॒वेवं ब्राह्मणों विद्यातस्य देवा अमन्वंशे (यजु० ३१.२१) 

ओशइग ब्रह्म खं ब्रह्म । (यजु० ४०-१७) 

तमीज्ञानं न गस्तस्थुणस्पर्तिं (क्मण्अ०-१-अ०ए६ व० १५ मं० ५) 

तदेवांग्निस्तदादित्य' "77777 * नयंजु० ३१-१) 
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१ है अखिल ऐदडवर्य सम्पन्न परमेश्वर । आप से भिन्न कथा आप 
के तुल्य गो लोक ओर पृथ्वी पर न हुआ है और न होगा हम 
लोग लौकिक पदार्थ, अह्व, हाथी आदि सवारियों की इच्छा 
करते हुए तथा दुःधादि के लिये गांवों को इच्छा करते हुए ज्ञान 


और अन्न बल आदि युक्त होकर हम आपकी प्रार्थना एवं उपासना 
करते हैं । 


२ उस परमेश्वर के स्वरूप का वर्णन करते हुए वेद कहता है कि 
वह शरीर रहित, शुद्ध, नाड़ियों से रहित, पापों से रहित स्वयम्भू 
आदि विशेषणों से युक्त है । 


परिचमीय मन्तीषी और पद्िचिमी विचारधारा से प्रभावित 
भारतीय विद्वान्‌ यह मानते हैं कि वेदों में ब्रह्म विद्या नहीं है, ब्रह्म 
विद्या का विकास वेद के बाद वेदान्त अर्थात्‌ उपनिषदों में हुआ है ।3 


अल ०००५८ २++२२२०+२२ 5०9०० 2+0-+०-६२२०३८० ० 


२ नत्वां वा अजन्यो दिव्यो न पाथिवों न जातो न जनिष्यते । 
अश्वायन्तामघवान्निद्र वाजिनौ गव्यन्तस्तवा हवामहे । 
(सामवेद उ० १.४ ११) 
स पयूगंगाच्छुक्रमकायमवर्णमस्नाविरं शुद्ध मपापविद्ध कविर्मनीषि 
परिश्भू: स्वयम्भूयार्था तथुयतोर्र्थानुव्यद्धादशाश्वती मय: समास्य:। 
'.. (यजु० एवं ईशो ४०। 
3. “लृुफढ एफलस्कुाणा ० फ्राबधबागक्मा ज़ीपली 85 छा 
पाल करार छा0ए ई00 ए6 हा ए०एतद्वा/ 9097030799%9 
ण [छ67 १895 ठव6 गर्व €&मलाएलत कर ध० एएफटत4 
धिणा एह ३४४०परश्वांणा ० ६6 ३8०पंत्रिसश फर्मंतवे 
(5.0९.00855 (जाए & पमांडणए एी ्रतंध्ा 99॥7705097097 
'एग. 7. 20 एलं-४०त 922) 


३४॥ 


१ जो समस्त विश्व का अनुपम स्वामी और अखिल मुवनों का एक 
पति परमेश्वर है। इसी परमसत्ता का वर्णन परमपुरुष, सृष्टि 
का अध्यक्ष देवों का देव तथा ब्रह्म आदि नामों ने अनेक मन्त्रों में 
पाया जाता है । 


२ जहां ब्रह्म का साक्षात्कार जिज्ञासु कर लेता है तब समस्त भ्रुवनों 
का साक्षात्कार कर लेता । क्‍योंकि ब्रह्म सूक्ष्मातिसूक्ष्म है । 

३. विद्वान ब्राह्मण उसी एक ब्रह्म की स्तुति भरी वाणियों से भक्ति 
करते हैं । 


४ हम लोग अपनी रक्षा के लिए उस ईइवर की, जो जंगम स्थावर 
सबका स्वामी है, वही बुद्धि का प्रेरक है, उसकी प्रार्थना करते हैं। 


५ उसी एक ईइ्वर को अग्नि, वायु, चन्द्रमा, यम, मातरिश्वा आदि 
नामों से कहा जाता है । 





१ पतिर्वबभथासमो वनानामेको विश्वस्य भ्रुवनस्य राजा । 


(ऋह-६.३६-४-) 
२ सूत्र सूत्रस्य यो विद्यात्‌ स विद्यात्‌ ब्राह्मण महत्‌ (अथवें१०.८-२७) 


३. यत्र लोकाइच कोशाइचापो ब्रह्म जनाविद्ु:। यसच्च यत्र सच्चान्त 
स्कम्मंतं वृहि कतमः स्विदेव स । (अथवें० १०.७-१०) 
४ ब्रह्माणं ब्रह्मवाहसंगीभि सखप्यमृरिमयस्‌ ।* गां दोहसे हुवे ॥ 
(ऋ० ६-४५-७ ) 
रुच॑ ब्राह्म जनयन्नो देवो अग्ने तद त्र बन । 
यस्तवेब॑ ब्राह्मणो विद्यातस्य देवा अमन्वंशे (यजु० ३१-२१) 
ओशइयग ब्रह्म खं ब्रह्म । (यजु० ४०-१७) 
तमीशानं न गस्तस्थुणस्पतिं (कऋ्रण्अ०-१-अ०%#६ व० १५ मं० ५.) 
५. तदेवॉग्निस्तदादित्या 7 तह: यंजु० ३१-६१) 
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१ हें अखिल ऐद्वर्य सम्पन्न परमेश्वर । आप से भिन्न दथा आप 


व 


के तुल्म द्यौ लोक और पृथ्वी पर न हुआ है और न होगा हम 
लोग लौकिक पदार्थ अच्ब, हाथी आवि सवारियों की इच्छा 
करते हुए तथा दुग्धादि के लिये गांवों को इच्छा करते 
और अज्न बल आदि युक्त होकर हम आपकी पघार्थना एवं उपासना 
करते हैं । 


हुए जान 


उस परमेश्वर के स्वरूप का वर्णन कन्‍ते हुए वेद कहता है कि 
वह शरीर रहित, छुद्ध, नाड़ियों से रहित, पायों से रहित स्वयम्भू 
आदि विशेषणों से युक्त है १ 


परश्चिमीय मनीपी और परिचिमी विचारवारा से प्रभावित 


भारतीय विद्वान्‌ यह मानते हैं कि वेदों में ब्रह्म विद्या नहीं है, ब्रह्म 
विद्या का विकास बेद के बाद बेदान्त अर्थात्‌ उपनियदों में हुआ है ।3 


ह४ॉौ3  ासो उस सउसस कस कस सतत तन न औनन्‍+-+न न न-नन+-+ीननीीनन-->-+--+ी नी +----.-.-+००.०००....................० व... 


र 


नत्वां वा अन्यों दिव्यो न पाथियों न जातो न जनिप्यते। 
अश्वायन्तामधवान्निद्र वाजिनौ गव्यस्तस्तवा हवामहे । 
(सामबेद उ० १.४११) 
स पयूर्गगाच्छुक्रमकायमवर्णमस्नाविरं शुद्ध मपापविर्ध कविमेनीपि 
परिश्षू: स्वयम्भूयार्था तथयतोर्ष्थायव्यद्धाद्शाइवतीभ्य: समाभ्य:। 
(यजु० एवं ईशो ४० । 
#पृझ़ह ए०क्‍्रट्व्फमांणा री मश्चाक्षापक्षा ज्रगंजणी पृ छलला 
96 मांशाद 2077 [त शाढ पाठ एरटातत9709 एा)0509059 
रण [४67 तंबएछ छत पक्रताए दफ़चएल्त न्‍त्र काल एपटड्एटत& 
गए 6 8550पच्विठप 0 98 58टसीलंग पाते , 
(5.५.985५ (5 4 घाोषणए तीीआताक्षा छाग्री05णणफ 
एठा. 77. 20 एसंआ2ट6 922) 
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जो समस्त विश्व का अनुपम स्वामी और अखिल भ्ुवनों का एक 
पति परमेश्वर है। इसी परमसत्ता का वर्णन परमपुरुष, सृष्टि 


का अध्यक्ष देवों का देव तथा ब्रह्म आदि नामों ने अनेक मनन्‍्त्रों में 
पाया जाता है । 


जहां ब्रह्म का साक्षात्कार जिज्ञासु कर लेता है तब समस्त भुवनों 
का साक्षात्कार कर लेता । वयोंकि ब्रह्म सूक्ष्मातिसूक्ष्म है । 
विद्वान्‌ ब्राह्मण उसी एक ब्रह्म की स्तुति भरी वाणियों से भक्ति 
करते हैं । 


हम लोग अपनी रक्षा के लिए उस ईश्वर की, जो जंगम स्थावर 
सबका स्वामी है, वही वुद्धि का प्रेरक है, उसकी प्रार्थना करते हैं। 


उसी एक ईदहवर को अग्नि, वायु, चन्द्रमा, यम, मातरिश्वा आदि 
नामों से कहा जाता है । 


पतिवेबभूथासमों बनानामेको विश्वस्य भुवनस्य राजा | 
(ऋ.६-३६.४.) 

सूत्र सूचरस्य यो विद्यात्‌ स विद्यात्‌ ब्राह्मण महत्‌ (गथवे१०.८-३७) 

यत्र लोकाइच कोशाइचापी ब्रह्म जनाविदु:। यसच्च यत्र सच्चान्त 

स्कम्मंतं बृहि कतम: स्विदेव स । (अथर्वें० १०.७.१०) 

ब्रह्मा ब्रह्मगाहसंगीमभि सखप्यमृरिसयस्‌ । गां दोहसे हुवे ।॥। 
(ऋ० ६--४५-७) 

रूच ब्राह्म जनयन्त्रो देवो अग्ने तद ब्र्‌ बन । 

यस्त॒वेवं ब्राह्मणो विद्यातस्य देवा अमन्वंशे (यजु० ३१.२१) 

ओर ब्रह्म ख॑ं ब्रह्म । (यजु० ४०.१७) 

तमीझान न गस्तस्थुणस्पतिं (ऋ०्अ०-१.अ०#६ व० १५ मं० ५) 

तदेवाग्तिस्तदादित्य' "77 77 * वयजु० ३१-१) 
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१ है अखिल ऐद्वर्य सम्पन्न परमेश्वर । आप से भिन्न दथा आप 
के तुल्य यो लोक और पृथ्वी पर न हुआ है और न होगा हम 
लोग लौकिक पदार्थ अश्व, हाथी आदि सवारियों की इच्छा 
करते हुए तथा दुग्धादि के लिये गांवों को इच्छा करते हुए ज्ञान 


और अन्न बल आदि युक्त होकर हम आपकी प्रार्थना एवं उपासना 
करते हैं । 


२ उस प्रमेश्वर के स्वरूप का वर्णन करते हुए वेद कहता है कि 
वह शरीर रहित, छुद्ध, नाड़ियों से रहित, पापों से रहित स्वयम्भू 
अए्दि विशेषणों से युक्त है । 


पश्चिमीय मतीषी और परिचमी विचारधारा से प्रभावित 
भारतोय विद्याच्‌ यह मानते हैं कि वेदों में ब्रह्म विद्या नहीं है, ब्रह्म 
विद्या का विकास वेद के बाद वेदान्त अर्थात्‌ उपनिषदों में हुआ है ॥3 


७७७-#७८7-८"८८७/0॥/॥//"ए"७//७॥/७/एए७ए""-७८ए७ए"-८७८ए"८७८एए/शश/शशशशाया 3 अजब 


२ नत्वां वा अन्यो दिव्यो न पाथिवों न जातो न जनिष्यते। 
अइवायन्तामघवान्निद्र वाजिनौ गव्यन्तस्तवा हवामहे | 
(सामबेद उ० १.४ ११) 
स पयूगगाच्छुकमकायमवर्णमस्ताविरं शुद्ध मपापविद्ध॑ कविर्मनीधि 
परिश्रू: स्वयम्शूयार्था तथूयतो$थर्चिव्यद्धादशाइवती स्य: समाध्य:। 
(यजु० एवं ईशो ४० | 
ज्॒भढ एणाएटफाणा ी फ्रेागाबाना एगंक ॥68 छ्श्धा 
४86 गरांशाटडं छॉ0ाए ई07 प्र धाल एद्ातव्ाह् एग[0809॥ए 
रण [ला तं4ए5 गत गश्यताए लाालशट्त ब 4॥6 शििएए264 
पि07 गी6 855०एरदर्पघफत री 096 88०]ंगलक्ा फांगव ९? 
(8.35.॥9958 (क्पए/8 4 प्रीज्रणए ०6 एव 
.. शत, ए. 


(3 


एध0४09॥ए 
20 एपआलत 922) 
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कुछ विद्वान्‌ इतना अवश्य स्वीकार करते हैं कि ऋग्घेद के अन्तिम में 
आते २ एकेश्वरवाद की भावना कुछ पनप गई थी । परन्तु महषि 
दयानन्द तो इस विचारधारा के एकदम विपरीत उद्घोषणा करते है 
कि वेदों का मुख्य तात्पर्य परमेश्वर के ही प्राप्त करने में है ।2 उनकी 
अपनी मान्यता है कि सब वेद वाक्यों में ब्रह्म का ही प्रतिपादन है कहीं 
साक्षात्‌ रूप के कहीं परम्परा से है।3 मह॒षि दयानन्द अपनी इस 
मान्यता को सिद्ध करने के लिए कठोपनिषद्‌ का प्रमाण देते हैं। 
समस्त वेद जिसके गीत गाते हैं वह ओ३म्‌ है ।4 इतना ही नहीं अपितु 
वेदान्त दर्शन भी यह स्वीकार करता है कि वेदों में ब्रह्म का वर्णन 
पाया जाता है ।5 वास्तव में वेदों में जिस ब्रह्म का वर्णन हुआ है, वह 
ऐसा नहीं है कि उससे अधिक शक्तिशाली और कोई देव हो अपितु 
वह देवों का देव है और सर्वशक्तिमान है। वह सर््रव्यापक, सर्वेज्ञ, 
सर्वान्तर्यामी आदि विशेषताओं से युक्त है। एकेश्वरवाद का वेदों में 
जितना स्पष्ट और सुन्दर वर्णन हुआ है सम्मवत: अन्यत्र कहीं हुआ हो 
फिर भी पश्चिमी विद्वानों ने यह तक कंसे दिया कि एकेश्वरवाद की 
सान्यता आर्यों में द्रविड़ लोगों से आयी है। बिना किसी ठोस प्रमाण 
से कहना केवल मिथूया कल्पना मात्र है। अतः महषि दयानन्द के 
अनुसार वेदों में वहुदेवतावाद या हीनोथियिज्म इन दोनों में से एक 

भी नहीं है। मैक्‍्समूलर की इस विचारधारा का खण्डन भी स्वयं 


१ एवमेव सर्वेषां वेदानामीशवरे मुख्यार्थे मुख्य तात्पर्यमस्ति 
तदेव ब्रह्म सर्वेत्र वेद वाक्येयु समन्वितं प्रतिपादितमस्ति । 
(ऋग्वेदादिभाष्य० वे० बिं०वि० पृष्ठ ५०) 
३. क्वचित्‌ साक्षात्‌ क्वचितपरम्प्रधाच । (ऋग्वेंदादि० पृष्ठ ४६, 
सम्व॒त्‌ २००८) । अतः परमोथ्थों वेदानां ब्रह्म वास्ति | (बही पृष्ठ) 
४ सर्ववेदायत्पदमामनन्ति (कठो० १. २. १५) तत्तु समन्वयात््‌ 
ह (वे० १. १. ४) 


३७] 


ठोस प्रमाणों से हो जाता है कि कैयेथियिज्म एक देवता के वाद दूसरे 
की उपासना अथवा हीनोथिसिज्म अर्थात्‌ पृथक्‌-पूृथक्‌ देवताओं की 
पूजा। इस सम्बन्ध में महवि की धारणा है कि इस सस्वन्ध में देवता 
झुब्द के अर्थ का अनर्थे किया है। यहां पर देवता शब्द से ईइबर का 
ग्रहण नहीं करना चाहिए।» निरक्तकार देव शब्द की व्युत्पत्ति 
करता है कि “देवोदानाद्ा, दीपनाद्धा, द्योतनाह्ा, बुस्थानोभव 
तीति वा अर्थात्‌ दान देते से देव है, प्रकाश करने से देव है, उपदेश 
वा पालनादि करने (माता-पिता) देव है, थुस्थान का भी जो 
प्रकाशक डे वह देव है। अत: स्पष्ट सिद्ध हो जाता है कि 
वेदों में एक ही ईश्वर की उपासना का विधान है । 


वेदों को तरह उपनिषदों में भी ईश्वर के अनेक नाम आये हैं । 
जैसे मह॒षि दयानत्द ते ईश्वर का सुख्यनाम ओश्म बतलाया है, उप- 
निषदों सें सी जोइम्‌ शब्द ईइवर के सुख्य नाम के रूप में अनेकों स्थलों 





| 7६ 48 760655279, शिक्षर्ण00०, 407: ॥76 छपा09086 0 


2९0फ्राक्ंड 7६85०॥४8 $0 98४8 & गरक्षाए8 तीगिलिस्ता रण 
एाशालं5ड0, 0 अंश 075 ज़णई७ रण आ०8)6 (4006, 
€क्ष्णी 2०एएफञग्रए्र 0. 8 धंएवठ 8890ए20७6 छ0ज्ंगं0०छ. छत, 
छः05908९0 $67 3६ ९ उद्वात& ७ ६ ०6एणमशंड॥ फदा. 
६६ प्रणञतंछ था 506 दरीकछः बाएी6४ 07 0 छदा0- 


प्राश्ंडय३, गर6 भणरंफ ती अंग्रॉं० 007 
(ए ७४७ १/णशाद८। 


धिता9 फर्रणिशं एथा ॥7॥ ६2एणी पड 7. 
46-4. 7892) 


रन 


पह उन वेदज्ञों की भारी भल है जो देवता शब्द से ग्रहण करते 
हैं। (सत्याये प्रकाश पृष्ठ-१७५) 


८ ] 


पर आया है। इसी प्रकार ब्रह्म शव्द, मायाविच््‌ आदि नाम से एक 
ही ईश्वर के आये है। इन नामों की विशेष व्याख्या तो और ईइवर 
के स्वरूप आदि की विवेचना तो आगे की जायेगी यहां केवल उप- 
निषदों में आये ईइवर वाचक हाब्द दिये जा रहे हैं ताकि वेद और 
उपनिषदों के ईश्वर का साम्य देखा जा सके । उपनिषदों के ये नाम 
वेदानुसार हैं और प्राय: उसी प्रकार हैं जसे बेदो में । वेदों में हमने 
देखा कि बहुदेववाबाद का खण्डन कर एक ईश्वर की स्थापना की गई 
है। वेदों की भांति उपनिषदों में यही कहा है कि वह परम ब्रह्म 
बहुत नामों से कहा जाता है । जैसे श्वेताइतरोपनिषर्‌ में कहा है कि 
उसी को अग्नि, उसी को आदित्य, वायु, चन्द्रमा, अग्नि आदि भी 
विभिन्न ईश्वर के ही नाम हैं ।॥ यह ओरमघ ही अविनाशी ब्रह्म है । 


यही सबका आलम्बन है ।2 इस ओंकार का तप करने से ही, ब्रह्म , 


की प्राप्ति हो जाती है ।2 यह ओइम्‌ अक्षर ही सव कुछ है। यह 
सम्पूर्ण जगत का उपाख्याव है। भूत, भविष्यत्‌ और वर्तमान में 
ओंकार ही है ॥4 प्रश्नोपनिषद में भी कहा है कि हे सत्यकाम' निश्चित 
है कि यह ओंकार ही ब्रह्म है इसी को अपर पर भी कहते हैं ।5 फिर 
आगे कहा कि यह ओ३म ही है ।0 जिसे तप और ब्रह्मचर्य से जाना 





१ तदेवाग्निस्तदादित्य...... (इवेता० ४.२) 
२  एतठद्ध्येवाक्षरं ब्रह्म एतद्धयेवाक्षरं परघ्‌ (कठो० ११२, १६, १७) 
३ स भूयं एन्ध नयौ निग्ृह्मतद्ददोभयं वे प्रणवेन देहे । 

( रवेता० ११३ ) 
य आमित्येतदक्षरमिदं सर्व**'“'सर्वमोच्छर एवं ! (माण्ड्क्य १) 
एतह्ंसत्याम पर॑ चापरं च ब्रह्म यदोद्धार । (प्रश्नो० ५४॥२) 
द् ओमिति ब्रह्म #ग०ककमनगनननगनन | (तैत्तिरीय७ १ 5) 


-द ० 


[३६ 
जाना जाता है वह ओरम्‌ ही है।। वह बिना पर के चलता है बिना 
आंखों के देखता है ।2 ब्रह्म संसार को सभी वस्तुओं से अति सूक्ष्म है 
तथा सर्वत्र आकाश के समान व्यापक है । उपनिषदों में ब्रह्म को भोग 
प्रदात करने वाला कहा है ५ और जीवात्मा को भोक्ता माना गया। 
सुण्डकोपनिषद्‌ में स्पष्ट उद्योषणा की है कि दो सुन्दर परों बाले 
पक्षी एक ही प्रकृति रूपी वृक्ष पर विराजमान हैं) एक उस वृक्ष के 
फलों का आस्वावन लेता है दूसरा साक्षी के रूप में अवजोकन कर रहा 
हैं।3 इस पर दयाननन्‍्द का अर्थ द्रष्टव्य है- इन जीव और त्रह्म में से 
एक जी जीव है वह व॒क्ष रूप संसार में पाप और पुण्य रूप फलों को 
अच्छी प्रकार भोगता है। और दूसरा परमात्मा कर्मों के फलों की 
(अनइतन्‌) ते भोगता हुआ चारों ओर अर्थात्‌ भीतर बाहर सर्वेन् 
प्रकाशमान हो रहा है 4 इससे अगले भुण्डकोपनिषद के ही वचन में 
स्पष्ट कहा गया है कि इस प्रकृति रूपी वृक्ष पर भोक्ता जीवात्मा 
निमग्न है। प्रकृति की नाना प्रकार ही मोहात्मक' शक्ति से मोह 
अर्थात्‌ राग की प्राप्त हो रहा है। जो वीतराग योगी अपने आत्मा 





१ तत्ते पद॑ संग्रहेण व्रवीम्योमित्येत्तत्‌ ) (कठो० शशा२५) 
२ जपाणिपादौ जबनो ग्रहीत परत्य । 
तमाहुरप्रयं पुरुष महन्तस्‌ ॥ (श्वेत्ा० ३१६) 
है हो सुपर्णा सखाया समान वृक्ष परिषस्व जाते 
तयोरल्य पिप्पलं स्व हत्यनइनन्नंन्योइभित्राकशीति 


(मु० उ० ३४।११) 
नोट--ईवन्नर के सम्बन्ध में सैकड़ों प्रसाण उपनिषदों में आसे हैं। 


यहां तो केवल वेद की तुलना के लिए अल्प ही प्रमाण 
दिए हैं । 


४ ० ] 


को निर्मल कर परमात्मा को अपने से भिन्न साक्षात्कार करता है तब 
वह जीवात्मा उस की अनन्त महिमा और दिव्य सृष्टि का दर्शन 
करता है जो शोक से रहित हो जाता है ।! इससे यह स्पष्ट हो गया 
कि उपनिषदों में भोकता जीवात्मा और भोग्या प्रक्रित तथा इस पर 
शासन करने वाला ब्रह्म का व्याख्यान पाया जाता है। ब्रह्म, सर्वेज्ञ, 
विभ्रु, सर्वशक्तिमानव सृष्टि रचियता, पालन कर्मों व संहर्ता है। 
जीवात्मा भल्प शक्तिवाला अखु तथा पब्चछिन्न है। कर्म में स्वतन्च 
परन्तु फल भोगने में परतन्त्र है। प्रकृति अचेतन परिणामी एवं 
जगत्‌ का उत्पादान कारण है ।2 जो श्रुतियां उपनिषों में हतवाद- का 
प्रबल समर्थन करती है, उनको अद्वेतवादी यह कहते हैं कि ये व्यवहार 
काल की श्रुतियां हैं। उपनिषदों में इस बात का लेश मात्र भी अंश' 
नहीं मिलता है। यह प्रश्न किया जा सकता है कि क्या उपनिषदों में 
सृष्टि रचना का वर्णन नहीं है ? यदि सृष्टि का वर्णन है तो भिथ्या 
क्यों कहा जाये ? पारमाधधिक और व्यावहारिक सत्ता को स्वीकार 
करने का आधार क्या है? आचार्य शंक रत्रह्म को समझाने के लिए इस 


संसार का आश्रय लेते हैं फिर संसार मिथ्या और ब्रह्म पारमाथिक 
बह कैसे हुआ अर्कषात्‌ मिथ्या पारमार्थिक सत्ता सिद्ध कंसे की जा 
सकती है ? वास्तव में व्यवहारिक स्तर में जो अद्वेतवादी भेद मानते 





१ समाने वृक्ष पुरुषौनिमसग्नी नीशयाशोचति सुह्यमानः । 
जुष्टं यदा पर्यत्यन्य सीशमस्य महिसानमिति वीतशोक: ॥॥ 
(सु० उ० ३॥१॥२) 
२ आचार्य हिजेन्द्रनाथ शास्त्री 
( इन लन्‍्दों पर स्वामी ब्रह्मसमुनि, आये मुनि, शंकरदेव काव्य- 
तीर्थ संसक्षत साहित्य विमर्श पृष्ठ १५ आदि का भाव द्रष्टव्य 


हैं। ) 


(४१ 
हैं, उससे महपि दयानन्द की त्र॑ंतवादी या यथाथ्थंवादी विचारधारा 
को ही बल मिलता है। स्वामी दयावन्‍द के अनुसार उपनिपदों में 
ब्रह्म को संसार का रचयिता कहा गया है कि जिससे समस्त महाश्रत 
उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न होकर उसी में रहते हैं । प्रलयावस्था 
में नष्ट होकर ब्रह्म के गरम में ( अव्यक्तावस्था ) चले जाते हैं ।॥ 
इसी कारण मह॑पषि दयानन्द ब्रह्म को निमित्त कारण मानते हैं। जेसे 
तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में कहा कि पहिले सब असत्तु अर्थात्‌ अच्यक्त प्रकृति 
थी, उससे सत्‌ अर्थात्‌ व्यकत हुआ, बह अव्यक्त से व्यक्त ब्रह्म ने ही 
किया है 2 अभी हम पीछे यथार्थवादी उपनिपदों के प्रमाण पीछें 
देकर स्पष्ट कर आये हैं। बह व्यावहारिक स्प॒र है ऐसी जद्वंतवादियों 
की कल्पना प्रतीत होती है। इसमें उत्के कोई ठोस प्रंमाणं प्रतीत 
नहीं होते हैं। इस सम्बन्ध में तो मेक्समूलर की भी घारणा है कि 
उपनिषदों में सृष्टि का वर्णन जितने यथार्यवादी ढंग से पाया जाता 
है, उसे कोई भी अनुभव कर सकता है कि इनमें भ्रमवाद को कहीं 

भी स्थान नहीं है ।3 वास्तव में उपनिपदों से सृष्टि रचना का वर्णन 
जिस रूप में किया है वह विशुद्ध वथार्थंबादी है। स्वामी दयातन्‍्द का 
अमल कक कम पिन अकाल सके डि कक कक आर 


१ यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते येतव जातानि जीवन्ति । 
यत्ययन्त्यम्िसृविशन्ति'*+*०- (ले०उ० भुगुवल्ली अनु ० १) 
जअसह्ा इमदग आसीतू। त्तो वे सदजायत। तथान्मान॑स्वयसुकुरुत 
| (ते०अ० ब्ह्मानन्द च० अनु० ७ भं० १) 
3 १5 त6व पाता 6 एत्लत ६ 0 १(३ए७ 8छत० [3 त7ए५5- 
पता, 8 संजञंजा & गठआंगए ७8६ पर ०णे507006 
ग़ाध्शा छत ग6 इच्ांत॑ व६ एछ४5 29०8शए प्रिणा (४6 


पएणंडत35 396 फछ 0789४ १४र६१आं शरतरी050999 
शापे 50 ईद ॥6 ३5 पेश 
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को निर्मल कर परमात्मा को अपने से भिन्न साक्षात्कार करता है तब 
वह जीवात्मा उस की अनन्त महिमा और दिव्य सृष्टि का दर्शन 
करता है जो शोक से रहित हो जाता है ।! इससे यह स्पष्ट हो गया 
कि उपनिषदों में मोक्‍्ता जीवात्मा और भोग्या प्रकृति तथा इस पर 
शासन करने वाला ब्रह्म का व्याख्यान पाया जाता है। ब्रह्म, सर्वज्ञ, 
विभ्ु, सर्वश|क्तमान सृष्टि रचियता, पालन कर्मों व संहर्ता है । 
जीवात्मा भल्प दक्तिवाला अरु तथा पन्छिन्न है। कर्म में स्वतन्त्र 
परन्तु फल भोगने में परतन्त्र है। प्रकृति अचेतन परिणामी एवं 
जगत्‌ का उत्पादान कारण है ।2 जो श्रतियां उपनियों में हेतवाद- का 
प्रबल समर्थन करती है, उनको अद्वेतवादी यह कहते हैं कि ये व्यवहार 
काल की श्रुतियां हैं। उपनिषदों में इस बात का लेश मात्र भी अंश 
नहीं मिलता है| यह प्रश्न किया जा सकता है कि क्या उपनिषदों में 
सृष्ठि रचना का वर्णन नहीं है ? यदि सृष्टि का वर्णन है तो मिथ्या 
क्यों कहा जाये ? पारमाथिक और व्यावहारिक सत्ता को स्वीकार 
करने का आधार क्या है? आचार्य शंकरब्रह्म को समझाने के लिए इस 


संसार का आश्रय लेते हैं फिर संसार मिथ्या और ब्रह्म पारमाथिक 
वह कैसे हुआ अर्क्षात्‌ मिथ्या पारमाथिक सत्ता सिद्ध कंसे की जा 
सकती है ? वास्तव में व्यवहारिक स्तर में जो अद्वेतवादी भेद मानते 





१ समाने वृक्षे पुरुषीनिमरनां नीशयाशोचति मुह्यमानः । 
जुष्टं यदा पश्यत्यन्य मीशमस्य महिमानमिति वीतशोकः ॥ 
(सु० उ० ३१२) 
२ आचार्य हिजेन्द्रनाथ शास्त्री 
( इन लन्‍्डों पर स्वामी ब्रह्मसुनि, आर्य मुनि, शंकरदेव काव्य- 
तीर्थ संसक्षत साहित्य विमशों पृष्ठ १५ आदि का भाव द्रष्टव्य 


हैं। ) 


[४१ 
हैं, उससे मह॒पि दयाननन्‍्द की ने तवादी या यथार्थवादी विचारधारा 
को ही बल मिलता है। स्वामी दयानन्द के अनुसार उपनिपदों में 
ब्रह्म को संसार का रचयता कहा गया है कि जिससे समस्त भहाश्वत 
उत्पन्न होते हैं, उत्पन्न होकर उसी में रहते हैं । प्रलयावस्था 

में नष्ठ होकर ब्रह्म के गर्भ में ( अव्यकतावस्था ) चले जाते हैं ।) 
इसी कारण महपि दयानन्द ब्रह्म को तिमित्त कारण मानते हैं। जैसे 
वैत्तिरीय उपनिषद्‌ में कहा कि पहिले सब असत्‌ अर्थात्‌ अव्यक्त प्रकृति 
थी, उससे सत्‌ अर्थात्‌ व्यक्त हुआ, वह अव्यक्त से व्यवत ब्रह्म ने ही 
किया है ।2 अभी हम पीछे यथार्थवादी उपनिषदों के प्रमाण पीछे 
देकर स्पष्ट कर आये हैं। यह व्यावह्यारिक स्तर है ऐसी अद्वैतवादियों 
की कल्पना प्रतीत होती है। इसमें उनके कोई ठोस प्रमाण प्रतीत 
नहीं होते हैं। इस सम्बन्ध में तो मैक्सयूलर की भी घारणा है कि 
उपनिपदों में सष्टि कः वर्णन जितने यथारयवादी ढंग से पाया जाता 
है, उसे कोई भी अतुभव कर सकता है कि इनमें अमवाद को कहीं 
भी स्थान नहीं है ।3 -वास्तव में उपनिषदों में सष्टि रचना का वर्णेन 
जिस रूय में किया है वह विशुद्ध यथाथेवादी है | स्वामी दयानन्‍्द का 


१ यतो वा इमानि भूतानि जायन्ते थ्रेव जातानि जीवन्ति । 
यत्प्रयन्त्यभिसंविशन्ति" "77 (लै०उ० भूगुवल्ली अनु० १) 

२ असद्दा इमदग्न आसीतू। ततो वे संदजायत। तथान्मानंस्वयमुकुरुत 

ह (त्ते०अ० च्रह्मानन्द वे० अनु० छ मं० १ ) 

3. 458 4088 08४ 706 छ0परते 48 गो १४७४४ 2गत ॥ाप३- 

(07, & शंडंगा 3 ग्रणीपगार ए४8 पाता <ण०००7०00०८७ 

गहयां, जाला) 46 उंत ३ ए8४5 १0४००६ हक 4॥6 


एछडऊ़पांडा0व5 870 छाल ठ7ंश्व प्रट्तक्षमा॥ ९0080७॥5 
बाते 5० (80 88 १8 78४ 
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कथन है कि उपनिषदों में आचार्य शंकर के मायावाद का वर्णन कहीं 
भी जान नहीं पड़ता है | यह तो है कि माया शब्द' उपनिषदों में आया 
है, परन्तु यहां माया आचायें शंकर की माया नहीं है, अपितु माया का 
अर्थ प्रकृति है। श्वेतार्वेतरोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है माया को प्रकृति 
जानो । सांख्य दर्शन की प्रकृति और उपनिषदों की माया एक 
ही प्रतीत होती है। क्योंकि स्थान-स्थान पर उपनिषदों-में सृष्टि 
रचना का जो वर्णन हुआ है, उसमें विवर्तवाद का कहीं उल्लेख नहीं 
जान पड़ता, अपितु परिणामवाद ही दृष्टिगोचर होता है । इसलिए ही 
सांख्य दर्शन अपने प्रकृति के परिणामवाद को श्रुति सम्मत बतलाता 
है ।2 उपनिषदों में जीव और प्रक्ृति को अम कहीं नहीं कहा गया 
जैसा कि अहेतवादी रज्जु में सर्प का श्रम बतलाते हैं, हां इतना 
अवश्य कहा गया है कि ब्रह्म नित्यों का नित्य है अर्थात्‌ जीव और 
प्रकृति इन नित्य तत्त्वों का स्वामों अनादि ब्रह्म है ।3 


डा० राधाकृष्णन का मत है कि उपनिषदों की यथार्थवादी 
विचारधारा से आगे चलकर सांख्यश्मास्त्र में भी बल मिला है ! 


१ मायांतु प्रकृति विद्यान्मायिनं महेश्वरस्‌ ! 
तस्यावयवस्नतैस्तु व्याप्तं सर्वमिदं जगत्‌ ॥ (श्वेताइबवेततो ४।१०) 

२ श्रुतिरपि प्रधान कार्यत्वस्थ । (सांख्य० सू० ५२) 

३ नित्यो नित्यानां चेतनश्चेततानामेको बहुना यो विदधाति 
कामान्‌ । (इ्वेताइवतरो० ६।३) 

4. *« पफल उल्यीडांट लात॑लाटलंटड ती 96 ए75र्ं59०99985 
॥7200/ए26977#85अ835 जग 6 इ्याांक+8 ००7०छ[४०7 ठ 
प6 ए्रएटा5इ86 7? 

( ताजा शतर05099७9 ४०. ?ए. 2502. 
5. ॥३०४4/घ्वाहलंडंगादा ) हे 
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अतः इससे स्पष्ट हो जाता है कि उपत्तिषद्‌ मायावादी न होकर 
यथार्थवादी हैं । | 

सृष्टि का निर्माण होने से पूर्व प्रलयावस्था में प्रकृति किस 
अवस्था में थी, उसका क्‍या रूप था। सृष्टि निर्माण किसने किया 
इत्यादि प्रइनों का उत्तर बेदों में गम्भीरता से दिया गया। ऋचेद में 
तासदीय सूक्त में इस दाशनिक समस्या का समाधान बड़ी ही तात्त्विक 
इष्टि से कियां गया है। पश्चिमी विद्यात्र मोक्षमूलर जो वेदों को 
ऋषियों दर विरचित स्वीकार करते हैं, उस नासदीय सूक्त के विषय 
में उनका भी कहना है कि इस सूक्त को परमात्मा ने ऋषियों पर 
अव्रतरित किया है। इस यूक्त के कुछ मत्त्रों का विवेज्वन करना यहां 
पर उचित जान पड़ता है। 
१--उस समय अर्थात्‌ प्रलयकाल में न असत्‌ था और न सत्‌ 
था और न ही परमाणुओं से भरा अन्तरिक्ष भी था! उस समय कहां 


क्या आच्छादित था ?. किसके आश्रय से था और क्या बहुत अधिक 
भस्सीर जल था ।! 


रप्एतेच उस समन ने भृत्यु थी तथा न किसी प्रकार का जीव 


ने था, सत्रि और दिवस भी नहीं था। वह एक (परमात्मा) अपनी 
शक्ति से स्वघा-प्रकृति के साथ बिना प्राण वायु 


था, उससे परे श्रेष्ठ -कुछ भी नहीं था 2 


१ नासदासीओ सदाकसदातों नावप्रज नी अंग फपदाा+ सदासीत्तदार्नी नासीद्रजो नो व्योगा परे यंतु । 
किमावरीब कुह कस्य शर्मेन्रम्भ: किमासीद्गहन सभीरस ॥ 


के प्रणण कर रहा 


ह ॥ ( ऋ० ८१२९१ है 
है ने रेत्युरासीदपृत्त न तहि न राज्या अहन अशीत्‌ प्रकेत:) 


आवीदवबान स्वाघया सदेक तसमंद्धान्यक्ष पर: किचतास ॥ 


जेंह० ३०१२० ए 
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३--उस समय सब कुछ अन्धकार था तथा अन्धकार से 
व्याप्त अव्यक्त प्रवृत्ति थी और यह सब अज्ञेय अवस्था में जल के 
समान एकाकार था । वो तुच्छ था (त्रह्म के सम्मुख प्रवृत्ति तुच्छ है) 
वह परमात्मा के तप से एक अर्थात्‌ व्यक्त तो होने लगी। यहां मह॒षि- 
दयानन्द का अर्थ द्रष्टव्य है ।! ; 


१---इस प्रलयावस्था के समय मन का रेत: जो पहले था उस- 
के ऊपर काम अर्थात्‌ संकल्प हुआ मनीषी लोगों ने जान लिया कि 
इस असत्‌ में सत्‌ छिपा हुआ था ।2 


२--इन तीनों का किरण तिरछा फैला है, नीचे भी आइचर्य- 
कारी था और ऊपर भी आइचर्यजनक, वी के धारण करने वाले 
थे, बलशाली जीव महान थे, इधर आत्मा की धारणा शक्ति थी और 





१ तम्र्‌ आसीत्तमसा गूढमग्ने प्रकेतं सलिल॑ सर्वेमा इदस्‌ । 
तुच्छुयेनाभवपिहितं यदासीत्तपसस्तनमहिना जायतैकमस्‌ ॥॥ 
ऋरष््त० १०.१२६.३ । 
२ यदाकाये जगन्नोत्पन्नममासीत्तदा सत्‌ सृष्टे प्राक्‌ शुल्यमाकाशमपि 
नासीत्‌ । कुतत: तद्व्यवहारस्य वर्तमानाभावात्‌ तस्मिच्‌ काले सत्‌ 
प्रवृत्याकमव्यक्तं, सत्‌ सत्सज्ञक॑ यज्जगत्कारणं तदपि नो 


कारण संज्ञकमेव तदानीं सम वर्तेत। ; 
ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका सृष्टि विद्या, विषय, (प्रृष्ठ-१३१ 
ह आठवीं बार सम्वत्‌ २००८) 
३. कामस्तग्रे समर्वत्तताधि मनसो रेत: प्रथमं यदासीत्‌ । 
सतो बन्धुमसति निरविन्दन्हृदि प्रतीष्य काव्यो मनीषा ॥ 


(क््र० १० १२६४४) 


[४५ 
पूरे प्रयत्त का बल था । 
३--बस्तुतः कौन जानता है और कौन कह सकता है, .कहां से 
निर्माण हुआ और कहां से विविध प्रकार की सृष्टि हुई (है। देव 
(अर्थात्‌ विद्वान्‌ या सूर्यादि दिव्य पदार्थ) भी बाद में ही बने हैं। अब 
कौन यह जान सकता है कहां से यह सृष्टि निर्मित हुई है ।> 


४--जिससे यह विविध प्रकार की सृष्टि उत्पन्न हुई, है वही 
इसका धारणा करता है। यदि न करे तो (सृष्टि विनष्ट हो जाय) 
यहाँ पर वा निश्चय के अर्थ में है। जो परम व्योम है इसका अध्यक्ष 
है, हे मित्र उसको जान, यदि उसको न जानेगए तो महती हानि होगी 8. 
(इन उपरोक्त मन्‍्त्रों के अर्थ ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका और पं० जयदेव 
विद्यालद्भार के भोष्यानुसार लिये गये हैं ।) 


कुछ आधुनिक विद्वान्‌ जिन पर आचार्य शद्भूर का प्रभांव है, 
वे अद्वेतवाद का संकेत॑ इसी सूक्‍्त से ढूंढने का प्रयास करते हैं।' यहां 
चिन्तनीय यह्‌ है कि सबवे प्रथम मन्त्र में सत्‌ और असते दोनों का ही 
उस अवस्था में होने का खण्डन किया है। यदि इस मस्त्र न्त्रमें यह्‌ 
हम अ43बन ललअल पकलीकीज मल कान अहमद मम मिल लक कम 
१ तिरश्चीनो विततो रह्मिरेषामघः स्विदासीदुपरि स्विदासीत्‌ | ' 
रेतोधाआसन्महिमान आसन्‍्त स्वधा अवस्तात प्रयति:परस्तात ॥| 
(कऋ० १०.१२६.५) . 
को भद्धा बेद क इह प्रवोचत्कुत आजाताकुत इय॑ विसृष्टि: । 
अर्वागदेव अस्य .विसजंनेनाथा को बेद यत जा व्शूव ॥! 
ऋ० १०.१२६.६॥। 
इत्र विसृष्टियेत आबभूव यदि वा दथे यदि वा न । 
यो अस्थाध्यक्ष: परसे व्योमच्त्सो अंग वेद यदि वा न बेद 


न्क्डाँ 


(ऋु० १०.१२६.७) 
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होता कि सृष्टि के पूर्व केवल सत्‌ ही था कुछ भी नहीं था, तब तो 
आचार शद्धूर के सिद्धान्त का प्रतिपादन समुचित जान पड़ता, क्योंकि 
आचाये शद्भुर ने अपने दर्शन को जो आधार बनाया वह यह कि तीनों 
कालों में जिसका बाध नहीं होता वह सत्‌ ब्रह्म है।? वेद इसके 
विपरीत कहता है कि उस समय सत्‌ नहीं था, इसका मायावाद के 
अनुसार जर्थ यह होना चाहिये कि उस समय ब्रह्म- भी नहीं था, 
क्योंकि आचार्य हछाद्धूर के अनुसार तो सत्‌ का कभी बोध होता ही 
नहीं है। परलच्तु वेद तो न सत्‌ को सानता है और वह न असत्‌ को 
ही मान्यता देता है। इसलिये इसका अभिप्राय: यही उचित प्रतीत 
होता है कि सत्‌ का अर्थ है, यह कार्यरूप जगत्‌ नहीं था, और 
असत्‌ का अर्थे है कि अभाव अर्थात्‌ पूर्णतः अभाव भी नहीं था अपितु 
कारण प्रकृति अव्यक्तावस्था में थी । ईश्वर अपनी ईक्ष्ण शक्ति से 
ही उसमें गति देकर क्षोभ उत्पन्त कर देता है। यहां पर आचाये 

सायण का अर्थ भी इस मन्त्र पर चिन्तनीय है क्योंकि उनका अर्थ इस 

प्रकार है -- जगत्‌ का कारण शशविषाण के समान निरुपाख्य नहीं 

था और न ही सद्रूप से ही निर्वाच्य था, किल्तु दोनों से विलक्षण 

अनिर्वाच्य था 2 यहां पर स्पष्ठ रूपेण सायण पर आचार्य छद्धूर 





१ “त्रिकालाबाधितं सत्‌” (श्र भाष्य ब्रह्मसूत्र) । 

२ जगतो मूल कारणं तदसच्छुशविषाणवान्निरूपाख्यं नासीतू 
नो सस्तेवरुदात्मवस्सत्वेन निर्वाच्यमासीत्‌''' उभयविलक्षणमनति- 
बाच्य नैवासीत्‌ । (ऋग्वेद संहिता १०-११-१२६-१) 

ह चतुर्थ खण्ड सायण भाष्य । 
मेक्समूलर सम्पा० चौखम्बा संस्क्ृत भ्रन्थमाला वाराणसी १६६६ । 
(इस प्रकार अज्ञान भावरूप है अर्थात्‌ आकाश कुसुम के समान 

“अंभोव रूप नहीं है। उपयु कक्‍त का यह भाव है।) 


(४७ 
का प्रभाव है। परस्तु सायण सम्भवतः यहां पर आचार्य शद्धुर के 
संत शब्द के अभिषप्राय को ओझल कर, न सत्‌ था इसका अर्थ उन्तके 
सत्‌ शब्द के अर्थ के विपरीत कर गये हैं। जब सायण शशविषाण के 
समात संसार के मूल कारण का अभाव नहीं स्वीकार करते हैं तो 
स्पष्ट-रूप से प्रकृति: को क्यों नहीं माना जाय, अनिर्वाच्य उसे क्‍यों 
कहा जाय ? वेदों में सष्टि रचना का वर्णन बहुत ही दाशनिक रूप में 
प्रस्तुत किया गया है। द्वा सुपर्णा सयुजा सखाया। यह मन्त्र ऋग्वेद 
में भी आता है। उपनिषदों में भी इसी प्रकार आया है। इसका 
अर्थ. हम में कर जाये हैं। अर्थात्‌ दो पक्षी सुन्दर गतिशील 
प्रकृति रूपी वृक्ष पर बैठे हैं ॥ एक उदासीन भाव से देख रहा 
है! दूसरा इस प्रकृति रूपी वृक्ष के फलों का आस्वाद न ले रहा है । 

जो स्वाद ले रहा है, वह सुख-दुःख रूपी उसके परिणाम को 
भोगता है, .दूसरा नहीं । यहां प्र प्रकृति की उपभा वृक्ष से दी है । 


वेद और उपनिषदों ने सृष्टि का अध्यक्ष ईश्वर को माना है। 
नासदीय सूकत के अतिरिक्त यजुर्बेद के 'पुरुष” सूक्‍त में सृष्टि रचना 
का वृत्तान्त पाया जाता है। पुरुष यूक्‍त में इककीस प्रकार की साभग्री 
से ब्रह्माण्ड की रचना बताई गई है। एक-एक लोक के चारों ओर 
सात-सात परिधियों का निर्माण किया ।2 आगे सूर्य चन्द्रमा आदि 
चना दिखलाकर प्राणियों के शरीर की रचना का वर्णन है। इसी 

१ ऋग्ेद १.१६४.२ । 

९ एक समुद्र, हुसरा त्रसरेणु, तीसरा मेघ मण्डल का वायू, चौथा 
वृष्टि जल और वृष्टि और जल के ऊपर एक श्रकार का वायु, 
जेट अत्यन्त सृक्ष्म वायु जिसको घनरुजय कहते हैं। सातवां 
इनात्मावाबु जो घनझ्जय से भी सूक्ष्म है। मे सात परिधि कहते 
हैं। (ऋम्वेदादिभाष्यभूमिका-सृप्टि रचना विषय ) 
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होता कि सृष्टि के पूर्व केवल सत्‌ ही था कुछ भी नहीं था, तब तो 
आचाये शड्भूर के सिद्धान्त का प्रतिपादन समुचित जान पड़ता, क्योंकि 
आचार्य शद्धभूर ने अपने दर्शत को जो आधार बनाया वह यह कि तीनों 
कालों में जिसका बाघ नहीं होता वह सत्‌ ब्रह्म है।! बेद इसके 
विपरीत कहता है कि उस समय सत्‌ नहीं था, इसका मायावाद के 
अनुसार अर्थ यह होना चाहिये कि उस समय ब्रह्म- भी नहीं था, 
क्योंकि आचार्य शद्भधूर के अनुसार तो सत्‌ का कभी बोध होता ही 
नहीं है। परन्तु वेद तो न सत्‌ को मानता है और वह न असत्‌ को 
ही मान्यता देता है । इसलिये इसका अभिप्रायः यही उचित प्रतीत 
होता है कि सत्‌ का अथे है, यह कार्यरूप जगत्‌ नहीं था, और 
असत्‌ का अर्य है कि अभाव अर्थात्‌ पूर्णतः: अभाव भी नहीं था-अपितु 
कारण प्रकृति अव्यक्तावस्था में थी । ईश्वर अपनी ईक्ष्ण शक्ति से 
ही उसमें गति देकर क्षोभ उत्पन्न कर देता है। यहां पर आचायें 
सायण का अर्थ भी इस मन्त्र पर चिन्तनीय है क्योंकि उनका अथे इस 

प्रकार. है --- जगत्‌ का कारण शबविषाण के समान निरुपाख्य नहीं 

था और न ही सद्रूप से ही निवच्यि था, किन्तु दोनों से विलक्षण 

अनिर्वाच्य था ।2 यहां पर स्पष्ट रूपेण सायण पर आक्तार्य शक्कूर 





१ “ज्रिंकालाबाधितं सत्‌” (शद्धूर भाष्य ब्रह्मसूच) । 

२ जगतो मूल कारण तदसच्छुशविषाणवान्निरूपाख्य नासीत्त्‌ 
तो सन्नेवरुदात्मवत्सत्वेन निर्वाच्यमासीतू “ उभयविलक्षणमनि- 
बाच्य नैवासीत्‌ । (ऋग्वेद संहिता १०.११-१२६.१) 

| चतुर्थ खण्ड सायण भाष्य । 
मैक्ससूलर सम्पा० चौखम्बा संस्कृत ग्रन्थभाला वाराणसी १६६६। 
(इस प्रकार अज्ञान भावरूप है अर्थात्‌ आकाश कुसुम के समान 
“अभोव रूप नहीं है। उपयु कत का यह भाव है।) 


>>१००+ 
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का प्रभाव है। परन्तु सायण सम्भवतः यहां पर आचाये शद्भूर के 
सत्‌ शब्द के अभिषप्राय को ओझल कर, न सत्‌ था इसका अर्थ उनके 
सत्‌ शब्द के अर्थ के विपरीत कर गये हैं। जब सायण शशविषाण के 
समान संसार के मूल कारण का अभाव नहीं स्वीकार करते हैं तो 
स्पष्ठ रूप से प्रकृति- को क्यों नहीं माना जाय, अनिर्वाच्य उसे क्यों 
कहा जाय ? वेदों में स॒ष्टि रचना का वर्णन बहुत ही दार्शनिक रूप में 
प्रस्तुत किया गया है । दवा सुपर्णा सयुजा सल्ाया! यह मन्च ऋग्वेद 
में भी आता है। उपनिषदों में भी इसी प्रकार आया है। इसका 
अर्थ हम में कर आये हैं। अर्थात्‌ दो पक्षी सुन्दर गतिशील 
प्रकृति रूपी वृक्ष पर बेठे हैं । एक उदासीन भाव से देख रहा 
है! दूसरा इस प्रकृति रूपी वुक्ष के फलों का आस्वाद त ले रहा है । 
जो स्वाद ले रहा है, वह सुख-दुःल रूपी उसके परिणाम को 
भोगता है, .दूसरा नहीं ।. यहां पर प्रकृति की उपमा वृक्ष से दी है । 


बैद और उपनिवदों ने सृष्टि का अध्यक्ष ईइवर को माना है। 
नासदीय सूक्‍त के अतिरिक्त यजुर्वेद के 'पुरुष! सूक्‍त में सृष्टि रचना 
का वृत्तान्त पाया जाता है । पुरुष सूकत में इवकीस प्रकार की सामग्री 
से ब्रह्माण्ड की रचना बताई गई है। एक-एक लोक के चारों ओर 
सात-सात परिधियों का निर्माण किया [2 आगे सूर्य चन्द्रमा आदि 
रचना दिखलाकर प्राणियों के शरीर की रचना का वर्णन है। इसी 
१ ऋग्वेद ९.१६४.२ । 
रै पके समुद्र, दूसरा असरेणु, तीसरा मेध मण्डल का वायू, चौथा 
चृष्टि जल और बृष्टि और जल के ऊपर एक प्रकार का चायु, 
जंटा अत्यन्त सूक्ष्म बायु जिसको घतज्जय कहते हैं। सातवां 


चुत्रात्मावायु जो धनझूजय से भी सूक्ष्म है। ये सात परिधि कहाते 
। (ऋग्ेदादिभाष्यभूमिको-सप्टि रचना विषय) .. 
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प्रकार अंथवंबेद में भी प्रश्नों द्वारा सृष्टि रचना का वर्णन उपलब्ध 
होता है । 


इस प्रकार हमने देखा कि महषि दयानन्द वेदों में और 
उपनिषदों में प्रकृति को बतला कर एन ग्रन्थों को यथार्थवाद की 
शिक्षा पर ला खड़ा कर देते हैं। आचार्य शंकर ने तो उपनिषदों की 
प्रत्ययवादी (अद्वेतवादी) व्याख्या की है, उसमें एक कारण प्रतीत 
होता है आचाये ने वेदों को न पढ़ पाया हो, इस में कारण यह दिया 
जा सकता है कि उन्होंने अपने ग्रन्थों में कहीं पर वेदों का प्रमाण 
प्रस्तुत नहीं किया है। भला यह कैसे हो सकता है कि वे वेदों के 
पण्डित होते और उनका प्रमाण न देते । जो कुछ भी रहा हो परच्तु 
उपनिषदों की वही दार्शनिक व्याख्या समुचित हो सकती है जो बेदों 
की व्याख्या स भी सहमति रखती हो। क्‍यों कि -हम पीछे सिद्ध 
कर आये हैं कि उपनिषदें. वेदों को स्वतः प्रमाण के रूप 
में स्वीकार करती है । स्वामी दयानन्द के अतिरिक्त वेदों में 
प्रकृति के अनादित्व को डा० राधाक्ृष्णन्‌ जेसे उद्भट्ट विद्वान 
स्वीकार तो करते हैं, परन्तु उनकी यह स्वीकारोक्ति दबी भाषा में 
अवदब्य है ॥! 


उपयु कत विवेचन से यह स्पष्ट हो गया है कि बदों में स्पष्ट 
रूप में यथार्थंवाद का निरूपण किया गया है । इसी प्रकार उपनिषदतें 
भी वेदों के अनुसार यथार्थवाद का ही प्रतिपादन करती हैं । 


वह, 72] 7 ॥०ए८ था बएटएपाए णीं चाल ठाल्यांएणा 
ण फल अ#ंणात छज था गएंएणदध्या (5०6 ठप णएाी ए97६- 
ट्ड्ांडटा. प्राधाल, 
(पावा870 एक/050979 ५ ] 7. 00 9५ 
एिक्वताबोदतंशाधआत80, शतरा॥त्त फातांशा एवांत0ा क्‍95. ) 


वैदिक दर्शन के पश्चात्‌ भारतीय दार्शनिक परस्परा में अनेक 


दादीनिक सतों की सृष्टि हुई है उसे भ्रइनोत्तर रूप में प्रस्तुत किया 
जा रहा है :-- 


प्रइन--तऔरतवाद आदि कुछ भी नहीं अपितु सर्वत्र हमें तो 
क्षणिता ही दिखलाई देती है। स्थाई सत्ता है ही नहीं अपितु जो भी 
सत्‌ दिखाई देता है वह सब क्षणिक है। जैसे मेघ का आकाश में देखते 
है, कुछ क्षण वाद वह नहीं रहता इसी प्रकार प्रत्येक पदार्थ क्षणिक 
है, क्या जीव और संसार के दूसरे पदार्थे। हमें एक नियम दिखाई 
देता है कि व्यापक का निष्कासन करने से व्याप्य का भी निष्कान 
हो जाता है। अर्थात्‌ व्यापक में नहीं रहने वाली वस्तुएँ व्यापक में 
भी नहीं रहती है। इसी नियम के आधार पर व्यापक पदा्थे से कप 
और अक्रम का निष्कासन अथवा व्यावृत्ति करने पर, क्षणिक होने 
वाली वस्तुओं का भी निष्कासन हो जाता है ! अभिप्राय : यह है कि 
व्यापक से क्रम अक्रम को पृथक्‌ करने से, जिस से सम्भवत: अक्षिणक 
वस्तुओं से सत्ता पृथक्‌ हो जाती हैं। क्षणिक सत्‌ है यह सिद्ध हो 
जाता हैं। क्योंकि अक्षणिक से सत्‌ व्यावृत्त हीता है। असत्‌ क्षणिक 


की सततासिद्ध होती है ।2 क्रम तथा अक्रम के बीच तीसरा विकल्प 
सम्भव नहीं हैं (| 





_ व्यापक व्यावृत्या० व्याप्य० यावृत्तिरिति न्‍्यायेन० व्यापक 
कमाक्रमवृत्ता अक्षणिकात्‌ संत्वव्यावृत्तें: सिद्धत्वाच्च | तच्चार्थी 
कियाकारित्व॑ ऋमाक्रमाध्यां व्याप्ते। न च क्रमाक्रमास्यामन्य: 
प्रकार: सम्भवति (सर्वदशेत स० क्षणिक ध्रकरण 
यत्‌ सत्‌-तत्क्षणिकम्‌ यथा जलधरपटलस्‌ (सर्वदर्शेन० बौद्ध दशेन) 


प्रकरण 
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क्योंकि क्रम और अक्रम परस्पर विरोधी हैं, दोनों के बीच में 

में तीसरा विकल्प सम्भव नहीं है। जो अर्थ क्रिया कारित्व का 
व्यापक कर सकें । किसी भी वस्तु को सत्ता या क्रमिक होनी अर्थात्‌ 
आगे पीछे करें या अक्रमिक अर्थात्‌ एक साथ। अतः: जो अमल 
क्रिया की शक्ति है वह क्षणिक में निहित है। इससे यह स्पष्ट हो 
गया कि यदि सत्ता कोई सत्ता स्थाई होती तो क्रम और अक्रम नहीं 
होता क्योंकि स्थाई होने पर क्रम और अक्रम का प्रइदन ही उपस्थित 
नहीं होता । अतः: अस्थाई पदार्थों में ही क्रम और अक्म्म हो सकते 
हैं। जेसे एक सौवर्ष पुराना वस्त्र, जो इस समय हमें जीर्ण शीर्ण 
दिखाई दे रहा है, क्या वह इस अवस्था में आज ही आया है ? यह 
नहीं अपितु इंसमें सौ वर्ष से प्रत्येक क्षण में परिवर्तेन हो रहा था। 
यहां एक वात और द्र॒ष्टव्य है कि स्थाई पदार्थ में अर्थ क्रिया भी नहीं 
हो सकती, क्योंकि यदि अस्थाई कारण बनकर अपनी सत्ता के 

नाथ के अनन्तर कार्य उत्पन्न करें तो भी यह॒ सम्भव है परन्तु यह 

संम्भव नहीं है, यदि स्थाई तो फिर नाश कैसे । अतः अर्थ क्रिया को 

स्थाई पदार्थे से पृथक करके स्वयं भी क्रम और अक्रम स्थाई से प्रथक 

रहता है, जिससे केंवल क्षणिक वस्तुओं की ही सत्ता सिद्ध होती है । 


एक बीज के दुृष्टान्त द्वारा यह वात सहज ही समझ में आ 
जाती हैं। यदि बीज एक क्षण से अधिक स्थाई रहता है इसके 
प्रतिक्षण में कार्योत्यादन की गक्ति भी अवद्य रहनी चाहिए । क्योंकि 
ऐसा नहीं हो सकता कि किसी की सत्ता भी रहे किन्तु उसमें कार्यो- 
त्पादन की शक्ति न हो अतः सत्ता के लिए क्रिया कारित्व आवश्यक 
है। जैसे बन्द बोरे में वीज क्‍यों नहीं पौधा उत्पन्न करता है। यहां 
पर यदि कोई यह कहें कि वहां पर जन मिट्टी यादि सहकारी कारण . 
उत्पन्न होते हैं तभी वह शक्ति कार्य को उत्पादन करती है। अतः 
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बीज एक है। यह भी गलत है क्योंकि वीज के पूर्व रूप से अर्थात्‌ 
उसमें जब मिट्टी जल आदि का संयोग नहीं रहता, पौधे की उत्पत्ति 
नहीं होती है। उसके फलस्वरूप से अर्थात्‌ जेब उसमें जब मिट्टी जल 
आदि का संयोग नहीं रहता, पौधे की उत्पत्ति नहीं रहती उसके पर 
रूप से अर्थात्‌ जब उसमें मिट्टी जल आदि से कुछ परिवर्तन थाता है 
तब भी उसमें पोधे की उत्पत्ति होती है। अतः बीज दोनों अवस्थाओं 
में एक सा नहीं रहता वरच्‌ उसमें परिवर्तत हो जाता है। ढस यह 
परिवेतत शीलता एक बीज में हो नहीं अपितु समस्त संसार में है 
क्योंकि किसी वस्तु से प्रतिक्षण एक ही प्रकार की सम्भावना नहीं 
रहती है । इसी प्रकार आत्मा भी क्षणिक होया क्योंकि प्रतीत्य 
समुत्पाद के कारण .परिवर्तनशील दृष्ट धर्मों के अतिरिक्त किसी 
अदृष्ट स्थाई द्रव्यों को नहीं माना जा सकता है । अतः स्थिर आत्मा 
को भी वहों माता जा सकता है। इस प्रकार बौद्धों के इस क्षणिक- 
बाद को हू! मानना चाहिए क्योंकि कहा भी बौद्धों का भगवान बुद्ध 
ही पूजत योग्य है। जो जगत्‌ को क्षण भंशुर मानते हैं। अतः 
क्षणिकवाद ही सिद्ध होता है न कि त्रेतवाद ॥ 


उत्तरः- यह क्षणिकवाद सर्वथा अनुचित है क्योंकि यदि 
क्षणिकवाद को माता जाय तो स्मरण नहीं बनेगा। - हम देखते हैं कि 
कल या उससे पूर्व की घटना का हमें स्मरण हो जाता है। क्योंकि 
क्षणिकवाद के अनुसार तो जो हम कल थे आज नहीं है अतः यह 
चही देवदत्त है जो मैंने आज छे.पांच वर्ष. पूर्व हरिद्वार में देखा था। 


७+-+०+++++४४७२२२००>+>>ेेे नल तन्‍>त+०+++..>>>3+.>3......> 


१ वोडानां सुगतोदेवों विश्व॑चक्षण भंग्रुरम (विवेकबिलास अप्टम 


विलास २६५ वांइलोक अथवा सत्यार्थ प्रकाश द्वादश समुलत्लास- 
पूर्ववक्ष) । 
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यह व्यवहार कैसा होता है !! जो पहले जलवर अश्यवदि के दुष्टान्त 
दिए हैं वे भी ठीक नहीं क्योंकि बौद्धों के अनुसार क्षणिकत्व है वह 
कहीं भी दिखलाई नहीं पड़ता है। बादल को हम देखते हैं तो स्थाई 
दिखाई देता है न कि क्षण-क्षण में बदला हुआ सा। क्‍योंकि बौढ़ों के 
यहां क्षण का अभिप्राय: एक क्षण है न कि नैयायिकों के तीन क्षण 
नहीं हैं। बौद्धों का जो क्षण है उसे हम आंक नहीं सकते हैं जब 
हमारा दुष्टान्त हो अजुद्ध है तो अनुभव कंसे होगा । 


कपास के बीज अवयवबों में भी जो कार्य से सम्बद्ध होने योग्य 
है उस में लोह रस का सेचन होता है, उसी के फल निकलने तक 
सम्बन्ध होते है । लाली आ जाती है । परम्परा से कुछ होगा ही नही 
क्योंकि यह कैसे हो कि संस्कार कहीं और उसका फल कहीं दूसरी जगह 
यह कंसे सम्भव है। कारणवाली आत्मा में कर्म हो और कार्य आत्मा उस 
के फल का उपभोग करे, अतः क्षणिकवाद का सिद्धांत बिलकुल ही नहीं 
बनता है । सन्‍तान और परम्परा को तब तक मान्य नहीं किया जा 
सकता जब तक उसे परस्पर मिलाने वाली वस्तुएं न हो अर्थात्‌ 
सन्‍तानों को संयुक्त करने वाला न हो । अतः उन सनन्‍्तानों में एक ही 
व्यक्ति सिद्ध होता है ।2 यदि क्षणिकवाद को मानना चाहे तो 


१ जो विश्वक्षण भंग्रर हो तो चिरद्‌ष्ट पदार्थ का यह वही है ऐसा 
स्मरण नहों होना चाहिए । जो क्षण भंग हो तो वह पदार्थ ही 
नहीं रहता पुनः स्मरण किस का होवे जो क्षणिकवाद हो बौद्धों 
का मार्ग है तो इनका मोक्ष भी क्षण भंग होगा । 

.---सत्यार्थे प्रकाश १२ सम्रुल्लास प्रकरण बौद्ध खण्डन में देखो 

२ सजातीया: कऋ्रमोत्पन्ना: प्रत्यसन्ना: परस्परस्‌ । 
व्यक्तयस्तासु सन्‍्तान: स चैक इति गीयते ॥। 

ह (सर्वे दर्शन स० जैन दर्शन) 
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अध्यापक और शिष्य में अध्ययन अध्यापन भी सम्भव नहीं। इस 
में एक दोष तो यह है कि दूसरे क्षण शिष्य और अध्यापक ही नहीं 
रहेंगे । दूसरे अति दोष आयेगा । इसी प्रक्रार किये गये कर्म का नाश 
तथा न किये गये कर्म को फल प्राप्त हो जायेगा । जो अध्यापक और 
शिष्य के उदाहरण से स्पष्ट है। एक दोप तो यह है कि किये गये 
का फल भोगना, तीसरा विश्व का विनाश चोथा मोक्ष का विनाश 
हो जायेगा क्योंकि आत्मा क्षणिक है तो मृत्यु के अनच्तर सुखी होने 
के लिये कोई भी प्रयत्न नहीं करेगा । स्मृति भंग दोष भी आ जायेगा 
जिस का वर्णन हम पूर्व ही कर आये है ।। ओह-कितना आइचर्य है 
कि बौद्ध लोग एक ओर तो, आत्मा को क्षणिक मानते है दूसरी ओर 
स्वर्ग की प्राप्ति के लिये चेतन्य को पूजा करते है, सभी संस्कार 

क्षणिक है, दूसरी ओर हजारों वे तक रहने वाले विहारों का निर्माग 
हो रहा है । एक ओर सव कुछ शून्य है दूसरी ओर शुरु को घन देने 
का आदेश भी मिल रहा है। देखो इत का सैद्धान्तिक पक्ष कैसा और 
व्यवहार कसा है ।2 यदि क्षणिकवाद को माला जाय तो ज्ञान के 
समय ज्ञेय पदार्थ की सत्ता नहीं रहेगी । ठीक इसी प्रकार ज्ञेय पदार्थ 
के समय ज्ञान के सत्ता नहीं रहेगी ज्ञेय पदार्थ कारण और ज्ञान कारण 


डडससपस:सजॉकर  इस्‍्---+-_--............ई.......................... 


१ हेंतप्रणाशा कूतकर्ममोग भव प्रमोक्ष स्मृति भर्ग दोषान (६ 
उपेक्ष्य साक्षातक्षण भंगमिच्छ न्‍्तहों महासाहसिक: परोड्सौ ॥ 
(वी० स्तु० १८) 
नासूत्यात्मा फलभोगमात्रमथच स्वर्गाय चैत्याचंत्त, 
संस्कारा: क्षणिका. युगस्थितिभृश्चते विहारा: कृता: । 
सर्वशृन्यमिद बसूनि गुरवेदेहीति चादिश्यते, 
वोद्धानां चरित किमन्यदियतो दम्भस्य भूमि परा ॥. 


(न्यायमज्जरी पृष्ठ ३६) 


श्र] 


पहले ज्ञेय ही तब ज्ञान । क्षणिकवाद के अनुसार दोनों रही 
नहीं सकते क्योंकि पूर्वापर के क्रम से होते है। अत: इसी प्रकार 
में कोई ग्राहक रहेगा न कोई गाह्य । इस प्रकार क्षणिकवाद 
नहों बन सकता है । 


प्रश्न :-क्षणिक पदार्थ ज्ञान पर अपने आकार की छाप छोड़ेगा । 
उत्तर:-यह कहना ही नहीं बनता क्योंकि जिस पर छाप पड़ेगा वह 
है ही नहीं। अतः प्राह्म ग्राहक नहीं बनेगा । 


प्रदत :-यदि क्षणिकवाद का खण्डन हो गया तो झून्यवाद तो ठीक ही 
हैं क्योंकि संसार का मूल कारण शून्य ही है। पूर्व भी शून्य था, 
आगे भी झुन्य वन जायेगा हम देख सकते हैं कि एक का अस्त्तत्त्व 
दूसरे पर आश्रित है। अभिष्राय: यह कि ज्ञाता, ज्ञेगय और ज्ञान, ये 
एक दूसरे पर आश्वित होते हैं। यदि इनमें से एक असत्‌ होगा तो 
शेष दोनों भी असत्‌ होंगे, जब हम किसी रज्जु को सर्प समझते हैं 
तो वहां उसका अस्तित्व बिलकुल असत्‌ है। यदि सर्पही असत्य है तो 
ज्ञाता भी असत्य है। अतः इस उदाहरण द्वारा यह प्रतीत होता 
स्वप्न जगंत की तरह ज्ञाता, ज्ञान और ज्ञेय. सभी असपत्‌ हैं। इस 
प्रकार हम इस निष्कर्ष पर पहुँच जाते हैं कि आंम्यन्तर या बाह्य 
किसी भी प्रकार की सत्ता नहीं है। सब कुछ शून्य ही है। धून्य 
का अर्थ संत, अंसत्‌, सदसत्‌ और असन्नासत्‌ यें भी लक्षण किया 
जाता है, जो अंनिर्वेचनीय है। व्यवह्यरिक वस्तुएं सभो असत्‌ या 
शून्य हैं। किन्तु उनकी पृष्ठभूमि में ऐसी सत्ता है जो अतौपाधिक और 
अविकृत है ।?-कुछ इनके ही दार्शनिक वाह वस्तुओं को शून्य मानते 
हैं परन्तु चित्र जो सभी पदार्थों को वतलाने वाला है उसको शून्य नटीं 
मानते हैं । . उनका कहना है कि मानसिक घारणा में ही वाहय 
पदाथों के रूप में अ्रमवद्य, दृष्टिगोचर होते हैं । अर्थात्‌ विषय नहीं 
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हैं अपितु विषयी ही अपनी तत्‌ सम्बन्धित धारणाओं को आरोपित 
करता है। पाश्चात्य दशेन में वेकेले भी बाह्य पदाथों का आश्रित्व 
नहीं मानता है । इसके »तनुसार सत्ता अचुभव मूलक है । 


उत्तर :-यह शूत्यवाद भी ठीक नहीं है क्योंकि बाहर के पदार्थ में संत 
अर्थात्‌ वे अपनी सत्ता रखते हैं और अन्य मन चेतन आदि भी अपनी 
सत्ता रखते हैं। संसार स्पष्ट रूप में दिखलाई पड़ता है। जगत 
की -सभी वस्तुएं अपनी-अपनी सत्ता रखती है। उनमें शूुन्यता 
का भाव लेशमान्र भी एहीं हैं। हम देखते हैं कि कार्ये कारण का 
निग्रभ कर रहा है। इस नियम के अनुसार सत्‌ कारण से सत्‌ कार्य 
की उत्पत्ति होती है। असेत्‌ कारण से कोई भी सत्ताधारी कार्य 
उत्पन्न नंहीं हो सकता है। कहा कि असत्‌ -सर्प से सत्‌ सर्प की 
उत्पत्ति देखी जाती है सो यह ठीक नहीं' है क्योंकि वहां प्रतीति काल 

अर्थात्‌ हमें जब तक यह पता नहीं चलता कि यह सत्त्‌ नहीं है अपितु 

रस्सी है तव-तक सत्त्‌ कारण से सत्‌ कार्य की ही उत्पत्ति होती है। 

यंदि कहा जाय कि अ्रान्ति दूर होने पर तो नहीं, परन्तु यह आपका 

उदाहरण भी तो अम स्थल का ही है! 


जाग्रत और अम रहित स्थल वाले दुष्टान्त सब सत्‌ काये को 
उत्पत्ति वाले हैं। हमें तो यह स्पष्ट प्रतीत होता' है कि जो -ग्रुण 
कारण में हैं वे गुण कार्ये में भी किसी न किसी रूप में स्पष्ट परिलक्षित 
होते हैं। उदाहरण के रूप में लिज से ही तेल की उत्पत्ति होती 
हैं, वालू से तेल की नहीं । असत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति 'कदापि नहीं 
हो सकती जिस प्रकार मनुष्य के सींग असत्‌ है इसी ही प्रकार असत्‌ 
20202 >> मम न निज मिल 

१ न सन्‍्तासनन सदसस्न चाप्यनुभात्कम्‌ ! 
उदुप्कारो विनिषुक्ति, तत्त्वं विनिमिक्‍त भाष्यमिकार बिदु: ॥ 
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से सत्‌ की भी उत्पत्ति भी नहीं हो सकती ।। इसी प्रकार जब सब 
शून्य ही है तो ये गगनचुम्बी पर्वंतमालाएे, ये शान्त और गम्मीर 
समुद्र, गहरी खाइयां और यह्‌ विचित्र जगत कंसे उत्पन्न हो सकता 
है । 

शून्यवादी से पूछना चाहिए कि जिस शून्य पर तुम विचार कर 
रहे हो, वह तुम विचार करते तो शून्य नहीं हो सकते । फिर छून्य 
कहां रहा ।2 इस प्रकार एक तो झून्‍न्य दूसरा उसका ज्ञाता, अतः 
ज्ञाता ओर ज्ञेय अपने आप सिद्ध हो जाते हैं। जब ये दोनों सिद्ध हों 
तो ज्ञान अपने आप सिद्ध हो जाता है। जो योगाचार आदि बाह्य 
शुन्य तत्व मानते हैं तो भी ठीक नहीं क्योंकि जेसे बाहर पहाड़ है, वे 
अन्दर किस प्रकार हो सकते हैं! यदि आप माने तो भी उत्तना 
स्थान हृदय मैं नहीं हो सकता है 2 यही मानना समीचीन है कि 
पर्वत की सत्ता बाहर है उसका ज्ञान आत्मा में है ।4 

इसी प्रकूर जो लोग पदार्थ को प्रत्यक्ष नहीं मानते है उन का 
अपना वचन 'भी अनुमेय ही मानना होगा | हम जो यह प्रयोग करते 


१ नासतः ख्यानं नृश्य गवत । | 
२ शून्य आकाश, अच्श्य आकाश और बिन्दु को भी कहते है । 
शून्य का जानने वाला शून्य कभी नहीं होता है ॥ 
-सत्यार्थे- प्रकाश .समुल्लास आठ, प्रकरण नास्तिक । 
३ जो सब शून्य हो तो झून्य का जानने वाला शून्य नहीं हो सकता 
और जो सब शून्य हो, तो.्शून्य को जान नहीं सकते इसलिये बून्य' 
का ज्ञाता ज्ञेय दो प्रकार. सिद्ध होते-हैं, और जो योगाचार वाह्म 
यत्व समानता है तो पर्वत इसके भीतर होने चाहिये'**'**** 
अवकाश कहां ... सत्याथे प्रकाश १२ समुल्लास । 
४ इसलिये वाहर पर्वत है और पर्बत का ज्ञान आत्मा रहता है । 
- सत्यार्थप्रकाश, १२ समुल्लास । 


[ए७ 
है ये-घड़ा अथवा यह घड़े का एक देश इन सब का प्रयोग भी नहीं 
बन सकता है। यह घड़ा है, यह अनुमान से नहीं परन्तु प्रत्यक्ष से ही 
जाना जाता है क्योंकि सब अबयवों में एक अवयवी रहता है, उसके 


प्रत्यक्ष होने से घट के सब अवयच भी प्रत्यक्ष होते हैं, इस प्रकार 
सावयव घट प्रत्यक्ष होता है ॥! 


झूंन्यंवांदी जो कहता हैं कि ज्ञांता, ज्ञेय और तीनों ही शून्य 
हे इसका खंण्डव हो गया। बझूंन्‍्य॑वांदं दींरा संसार की रचना सम्मव 
नहीं है.। अंत: त्रतवाद द्वारा इसे समस्या का संमाधांन हो सकता है । 
क्योंकि कारण तीन होते हैं । 


/ « प्रश्न :-अनैकान्तवाद के हारा इस समस्या का समाधान किया 
जा संकेता है। हमें छोड़कर सभी लोग एकान्‍्तवादी हैं। किसी 
वस्तु का ज्ञांत हमें पूरा नहीं हो सकता है । उसके जानने के कई पक्ष 
होते हैं। उन्त सब पक्षों को एक साथ जानना बड़ा ही दुष्कर है। 
सार्धपरण ज्ञात हम नुंहीं कर सकते हैं। हम किसी पक्ष विशिष्ट को 
ही जान सकते हैं, वहीं तक उस की सत्यता भी साननी चाहिये सर्वे 
तो भावेन सत्य नहीं हैं। सभी दाशैनिक ज्ञान की इस सीमा का 
ध्यान नहीं रखते हैं कि अल्पन्न जीव किसी वस्तु के सभी पक्षों को 
केसे जान सकता है। जैसे हम कहते हैं कि घड़ा हैं यह एक पक्ष से 
देशकाल शुण आदि का विचार करके हम घट की सत्ता मानते 
हैं। इसमें नहीं पक्ष भी है। : जेसे उस देशकाल आदि को दृष्टि से 
घड़ा नहीं है। अत: यही सिद्ध सिद्धान्त है कि अनैकान्तवाद अर्थात 
स्थादवार मानना उत्तम है। किसी भी वस्तु की सत्ता या दसरी 


हर देखो. पेत्याथ प्रकाश. १२ वा० ससुल्लास बौद्ध प्रकरण । 


कट 


बात॑ के कहने में हमें (स्थाद्‌ शब्द का) प्रयोग करना चाहिये जैसे हम 
कहते हैं कि काला कपड़ा यहां उसमें सफेदपना नहीं है। अतः 
सम्भावना का प्रयोग करना ही सर्वथा उचित है। वास्तव में अन्य 
सभी दार्शनिक अपने-अपने दशेनों के सिद्धान्तों को ऐसे ही वर्णन करने 
के समान है ज॑से किसी ने कहा है कि कुछ अन्चे थे ने हाथी को छूकर 
देख रहें थे। एक ने कहा कि हाथी तो स्तम्भ के समान है, दूसरे ने 
कहा छाज के समान और तीसरे ने कहा दिवार के समान, सभी ने 
जेसा-जेसा छूआ वैसा कहा। अतः वे सभी अधघूरे हैं। सभी का 
बत्ताया हुआ हाथी सम्पूर्ण हाथी है। किसी एक का नहीं । इसी प्रकार 
कोई द्रव्य पदार्थ भी पक्षों पर विचार करने से होगा । हमारा सप्त- 
भंग न्याय सव को मानना चाहिये । प्रत्येक वस्तु स्थात्‌ है,।! स्यात्‌ 
नहीं,2 स्थात्‌ है और नहीं भी है3 स्यात्‌ अवक्तब्य है,4 स्यात्‌ है और 
अवक्तव्य भी है5 स्थात्‌ नहीं है अवक्‍्तत्व्य भी हैठ और स्यात्‌ है, 
नहीं अवक्तग्य भी है? सब के समुज्चय से सप्त भंग कहलाता है ।£ 
इस को हम दूसरी प्रकोर कह सकते है कि जैसे जीव चेतन होने से 
है अर्थात्‌ वह भाव रूप है।। यह प्रथम भंग- हुआ। जीव जड़ 
नहीं है यह दूसरा भंग | इसी प्रकार सातो भंग होते है । अतः चित्‌ 
ओर अचित्‌ दो तत्व है। 





१ स्थादू-अस्ति २-स्यादु नास्ति ३-स्यात्‌ू-अस्ति नास्ति च। 
४ स्याद- अवक्तव्यं्र॒ ५-स्यातू अस्तिच अवक्‍तव्यचं ६-स्यादू 
नास्तिच अवक्तव्यच | 
७ स्यात्‌-अस्तिच अवक्त्व्यंच. ८-तद्विधान विवक्षया स्यादस्ति 
इति गति भवत ****** समुच्चययेत युक्तस्च सप्तम भंग उच्यते । 
. (सर्व दर्शन संग्रह जेन दर्शन) 
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उत्तर--किसी भी वस्तु में एक ही प्रकार की पारमायिक 
सत्ता हो सकती है। उस सत्ता के अन्दर, अंसतता तसहों रह नहीं 
सकती है। परस्पर विरोधी धर्म एक ही वस्तु में नहीं हो सकते है | 
इस प्रकार जो पारमाथिक सत्ता है उस असत्ता आदि का समावेश 
किसी भी प्रकार नहीं हो सकेता है । क्योंकि विकल्प क्रिया का तो हो 
सकता है परन्तु वस्तु का नहीं । वस्तुत: जैनियों का यह सिद्धान्त 

अन्योध्न्यां भाव साधर्म्य और वैधर्म्य में एक बात है, यह मानने के समान 
है । हम यह देखते हैं कि जीव में अजीव और अजीब में जीव का अभाव 
होता है । जो जीव में चेतन्यत्व और अजीब में जड़त्व । एक ही धर्मों 
में एक सतू और असत्‌ विरोधी धर्मों का समावेश नहीं हो सकता है। 
यह सात सयात्‌ है, स्यात्‌ नहीं है, भादि । 


सप्त भंग-नय है ये ऐसे ही है जैसे शीतत्व और उष्णतत्व एक 
ही समय एक ही वस्तु में एक स्थान पर रहें। थे वैसे ही वा नहीं भी 
है। या और प्रकार से है, इस प्रकार से अनिरचत ज्ञान संशय ज्ञान 
के समान अप्रमाण ही है स्यादवाद के मानने पर प्रत्येक चस्तु का 











९ १ह कथन (स्थाद्‌ वाद) एक अन यख्त्योभाव में साधर्म्य और 


वेधर्म्य में चरिताथे हो सकता है। इस सरल का प्रकरण छोड़ 


कर कठिन जाल रचना केवल”***““होता है । जीव का अजीवच 


और अजीव का जीव में अभाव रहता ही है। जैसे जीव और 
जड़ के वर्तमान होने से साधम्य और चेतन तथा जड होने वैधम्य 
अर्थात्‌ जीव में चेतनत्व और जडत्व नहीं हैं इसी प्रकार जड़ में 
जडत्व और चेत्तनत्व नहीं है। इस से गुण कर्म स्वभाव के समान 
चरम इतना प्रपंच बढ़ाना किस काम का [ 


(सत्यार्थ प्रकाश प्र० १२ समुल्लास) 
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लक्षण, स्वरूप अनिश्चत संशयरूप ही रहेगा ।7 


हमने देखा कि युक्तियों और तकों के आधार पर भी अनेकान्त 
वाद टिक नहीं सकता है। यदि इस स्यादवाद को माता ज़ाये तो 
प्रत्येक व्यक्ति हर समय में संशयवादी ही बना रहेगा। इनसे 
कोई पूछे कि क्या तीर्थंकर जब उपदेश देता था उस सयम भी ये इस 
स्थाद्‌ शब्द का श्रयोग करते हैं, कि यह्‌ उपदेश शायद ठीक है, शायद्र 
नहीं । यदि ये बुद्धि बनी रहेगी कि में इस बतलाये गये अनुष्ठान आदि 
आदि कर्मों में प्रवृत हूं या नहीं । स्थात्‌ मोक्ष है स्थात्‌ नहीं ॥ भला 
बतलाइये यदि ये मान्यता हो तो कौन उधर प्रवुत होगा । 


हम ऐसा भी नहीं कह सकते कि जिस प्रकार एके ही वस्तु 
का एक साथ छोटा और बडा दोनों रूप रह सकता हैं।2 उसी 
प्रक्कार संसार को अनैकाल्त मान ले। अभिम्नायः यह है कि जेसे 
इयरुफ में हसूत्व और दीर्घ॑त्व दोनों है उस प्रकार जगत सृत्‌ और 
असत्‌ है यह मानना ठीक नहीं है दृधणुक का छीटा बड़ा होना सापेक्ष 
है किसी भिन्न प्रतियोगी कि अपेक्षा रखता है जेसे चतुरणुक और द्वय 
णुक । चतुरणुक की अपेक्षा वह छोटा हैं, दृव्यरणणुक की अपेक्षा 
बड़ा है परन्तु सत्‌ असत्‌ मानने में यह बात नहीं घटती हं। 
वहां प्रतियोगी नहीं जिसमें सृत्‌ अस॒त्‌ कह सके | क्योंकि वहां किस 
की अपेक्षा से कहेगें। .हसत्व और दीघेंत्व उतने विरोधी नहीं 
जितने की सत्‌ और असत्‌ को एक ही वस्चु में एक ही साथ स्थित 
कहना ठीक नहीं है । इसी प्रकार अन्य भंगों का खण्डन भी स्पष्ट 





्न्न्जिचलन््नललललिनस्लचचनभतान लिन तल दल द्हहल्क्िेचल प्र पट 
१ नैकस्मिन्‌ सम्भवात्‌ (वेदान्तदर्शन २-२:३२ ) 
२. नेचेकस्य ऋुस्वत्वदीष'**:** जगत्‌ स्यादिति वाच्यस्‌ 
(सर्वदशेनसंग्रहरामानुज दश्शन) 
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रूप से हमें दिखाई देता है। अब हमें यह भी विचारना चाहिये कि 
कि जो इन सारे प्रपचों की जड़ स॒प्त' भंगीनय है, वह स्वयं एकान्त 
है या अनेकान्त यदि प्रथम विकल्प माना जाये तो सव कुछ अनैका- 
कान्त है, इस प्रतिज्ञा का ही विरोध होता है। यदि यह निश्चित 
स्वरूप वाला है तो फिर किस तरह से सब चीजों को अनैकान्त मानेगें 
क्या सप्त मंगीनय सब के अन्तर्गत नहीं हैं। यदि दूसरा विकल्प 
मानते हैं तो इष्ट वस्तु की सिद्धि नहीं होगी । क्योंकि अनैकान्त हो 
जाने से सप्त भंग्री प्रमाणिक नहीं हो सकता। अर्थात्‌ किसी वस्तु 
को सिद्ध नहीं कर सकता । इसके अतिरिक्त उनके यहां तत्वों की 
सख्या नौ यां सात मात्ती गई है। इस प्रकार निर्धारण करना फल 
है। और तिर्धारण क़रसे वाला प्रमाता हैं। उसके निर्धारण का 
प्रमाण है और यह ,तत्वं स्त्नयं प्रमेष है। ग्रदि इन स॒ब्‌ स्वरूप 
निश्चित माने तो सत्र कुछ अनैकान्त है कि प्रतिज्ञा कहां रही यदि इन 
को स्वरूप अनिश्चितं है तो इतने वेड़े प्रपंच की क्या आवश्यकता है। 
यह उपहासनीय वार्ता हैं कि इतने तत्व; प्रमाण प्रश्माता और फल 
आदि का वर्णन्‌ करके कहते हैं कि यह सब कूछ अनैकान्त है | अतः 
अनेकान्तवाद ही स्वयं अपनी जड़ स्वयं खीद देता । 


भश्त :- यह ठीक हे कि है कि अनैकान्तवाद से सृष्टि कैसे 
रची इसका कौन रचने वाला है ? इसमें कोन रहता है ? इत्यादि 
उपस्या का समाधान हो जाता हैं। संसार में एक तत्व है जिसकी 


पारमा्थिक सता है। है, वह है ब्रह्म । अहैतवाद में सबसे 
* अधिक विशेपता यह कि इसके अंगीकार करने के अनन्तर एक तत्व 
ही सृष्टि रचना करता हैं। अत: इसेके स्वीकार करने के पश्चात्‌ 
आप हारा मान्य तीन कारणों को आवश्यकता नहीं है केवल ब्रह्म 


इस संसार का अभिन्न निर्ित्तोपादान कारण है। आप कहेंगे कि 
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यह ठीक नहीं क्‍योंकि कारण एक से उत्पन्न वस्तु दिखाई देनी 
चाहिए। सो इस का उत्तर यह है कि कया जब हम दूर से कुछ 
अन्धकार और प्रकाश में रस्सी में हमें सर्प की उत्पत्ति हो जाती है! 
वहां पर केवल रज्जु सपे का अभिन्‍न निर्मित्त उपादान कारण हैं । 
यदि कहो कि वहां तो सर्प, रस्सी वस्तुतः नहीं अपितु आरोपित सर्प 
की उत्पत्ति होती है तो इस में दोष क्या है ? यह संसार भी ब्रह्म पर 
आरोपित है। अतः: संसार मिथ्या है । 


सत्तायें तीन प्रकार की होती है। एक वह जिसका तीनों 
कालों में बाध न हो! वह सत्‌ । दूसरी जिसका उत्तर काल में तो 
वबाव हो जाये, परन्तु वर्तमान में ही उसे असत्‌ नहीं कह सकते 
परन्तु वत्तेमान काल में तो है इस प्रातितिक सत्ता (प्राति भासिक) 
कहते हैं। क्योंकि यदि संसार को सत्‌ मान लिया जाये तो फिर यह 
तिरोहित कैसे हो जाता है। अतः संसार असत्‌ नहीं परन्तु यह 
मिथ्या है। यदि संसार की तुलना हमें स्वप्न के पदार्थ या भ्रम से 
कर'लेवें तो संसार आगे तिरोहित हो जाता, है इस समस्या का 
समाधान हो जाता है । यह संसार और जीव मिथ्या है । 


उत्तर- यह सिद्धान्त भी ठीक नहीं है। अच्छा बतलाओ वह 
तुम्हारे मत में मिथ्या अथवा भूछूठा किसे कहते हैं । 


पूर्व पक्ष चस्तु की सत्ता तो नहीं परन्तु केवल प्रतीत हो 
जैसे सर्प होता तो नहीं परन्तु रज्जु में उसकी प्रतीत हो रही 
होती है । 





१ त्रिकालाबाधित॑ सतु | 
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उत्तर पक्ष- जो वस्तु नहीं होती है उसकी प्रतीति ही सम्भव 
है । तुम्हारा ऊपर वाला उदाहण भी ठीक नहीं क्योंकि सर्प वहां भले 
न हो परन्तु अन्यत्र तो होता ही है । 


पूर्व :- क्यों नहीं अध्यास द्वारा, यह प्रित्तीत्ति स्पष्ट रूप से 
दिखाई देती है इसके अनेकों उदाहण देखने में आते हैं । 


उत्तर :-अच्छा आप वतलाइये भाप के मत में अध्यास किसे 
कहते हैं १ 


पूर्व :- किसी दूसरे पदार्थ में अन्य पदार्थ को आरोपित करना 
अध्यास कहलाता है ।! जब हम अध्यारोप का निराकरण करते हैं तो 


वही अपवाद कहलाता है। ब्रह्म इन दोनों से पृथक्‌ अर्थात्‌ ब्रह्म 
प्रपंच से भिन्न है। डी ब | 


: उत्तर :- यह आाप का सिद्धान्त अनुचित है क्योंकि जो यह 
मानते हों कि सर्प वस्तु नहीं है । यदि यह कहा कि वह वहां तो 
नहीं है सो भी ठीक नहीं क्यों अन्यत्र सर्प के संस्कार हमारे हृदय में 
तो है। वास्तविक सपे दुसरे स्थान पर है ही। इसी रज्ज्‌ में सर्प 


भुक्तिता में रजत और स्थारा में पुरुष इन स्क्षलों पर भी समझ लेना 
चाहिए । 


पूर्व :- स्वप्न में हमें जो पदार्थे दिखाई देते हैं, वे तो सब 
भूठे ही हैं। उसी प्रकार इस जगत को समझना चाहिए । 
उत्तर :- स्वप्न में भी वहीं 


| पदार्थ हमें दिखाई देते हैं-जिनको 
जाड्त अवस्था में देखा अथवा सुना है। है दे 
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पूर्व :- यह ठीक नहीं क्योंकि ऐसे भी स्वप्न आते है जिन को 
जाग्रत अवस्था में देखा नहीं होता है| जैसे अपने कंघे पर आप 
चढ़ना । अपना सिर कटा और स्वंयं रोता हुआ दिखाई देता है । 
इसी प्रकार जल की घारां भी ऊपर को जाती दिखाई दे जाती है । 


उत्तर :- हम देखते है कि लड़ाई में सिर कटा, बंन्धु-बान्धों 
को रोता देखा फब्वारे से जल भी ऊपर जाते देखा । इन संब के 
संस्कार हमारे हृदय में रहते है उने की स्मृति भी बनीं रहती है। 
स्वप्न अवस्था में सब बातें मनुष्य अपने में ही देख लेता है | यंहाँ भी 
ये सब अंवेस्तु नहीं अपितु सभी कुछ देखा या सुन्रा हुआ है । इतना 
अवश्य है कि स्वप्न जँसा देखा या सुना है वह यह आवश्यक नहीं कि 
सब नियमपूर्वक हों, अनियम से हो जाता है । जसे हम कभी-कभी 
पूर्व दृष्ट या श्षुत को अपने हृदय से निकाल कर, कागज में लिखना 
ते है: तो वैसा ही नहीं लिख पाते है जेसी वह वस्तु देखी या 
सुनी भी । जैसी देवदंत्त को मैंने आज से दस बे पुत्र देखो आज फिर 
देख रहा हूँ परन्तु उस को मैं पहचान नहीं पां रहं हैं. क्योंकि स्मृति 
कुछ धुन्धली पंड़ गई हैं इसी प्रकार स्वप्न सें भी हौता है, वहां अर्नेकों 
स्मृतियां हृदय पटल पर अंकित होंती है, सबका संम्मिश्रृंण हो जाता 
हैं। एक दूसरे पर उनका प्रभाव पक््ता है। यंदि ऐसा न हो तो 
चक्षुद्दीन जो जन्म से ही अन्धा है उसका रूप स्वप्न में कभो भी नहीं 
आता है। अत: इसेसे सिद्ध है कि स्वप्न में भी दिखाई देने वाली 
वस्तुएँ अवस्तु नहीं हैं । 


धव :- अध्यस्त के लिए अंधिष्ठेंन की भी आवश्यकता होती 
है जेंसे रज्जु न हो तो सर्प की भी प्रतीति नहीं हों सकती है! रंज्ज्‌ 
में सर्प की उपस्थिति तीनकाल में भी नहीं है। जब अच्धेरे में सर्प 
दिखेंई देता है तों दीपक के आने पर सर्प की अआन्ति प्रकाश के 


[६५ 
कारण समाप्त हो जाती है। ठीक इसी प्रकार ब्रह्म जान के होने 
संसार मिथ्या है इसका ज्ञान हो जाता है। पूर्ण रूप से ब्रह्म ज्ञान हो 
जाता है अज्ञान की निवृत्ति हो जाती है। जेंसे रज्जु के दीखने पर 
सर्प का ज्ञान नहीं रहता है । 


उत्तर :- अच्छा यह वतलाओं कि यह भ्रम अवस्था अज्ञान 
किस-किस को हुआ | पूर्व-जीव को। उत्तर :- तुम तो ब्रद्दा को 
छोड़कर किसी को मानते ही नहीं । अच्छा वत्तलाओं जीव को अज्ञान 
किस से हुआ ? पूर्व-अज्ञान से | उत्तन-अज्ञान कहां से जाया शौर 
उसका रहने का स्थान कहां है ? पूर्व-अज्ञात अर्थात्‌ अविद्या अनादि 
है और वह ब्रह्म में रहता है। उत्तर-बया आप के ब्रह्म भी अज्ञाती 
है ? अच्छा बतलाओं ब्रह्म में अन्नान ब्रह्म का ही है या किसी ओर 
का, वह अज्ञान हुआ क्रिस को पूर्व-वचिंदाभ[स उत्तर-चिदाभास्र का 
क्या स्वरूप है ? पूर्वे-त्रह्म | ब्रह्म को ब्रह्म का अज्ञान अर्थात्‌ अपने 
स्वरुप को भूलकर वह ईइवर हिरण्ण्गंभ आदि बन जाता है। 


उत्तर :- उस के सुलने का कारण क्या है? पूर्व-अविद्या 
उत्तर--अविद्या क्या सर्वव्यापी का ग्रुण ? अथवा अल्पन्ञ का ? पूर्व 
अल्पज्ञ का | उत्तर आप के मत में तो अल्पन्न है ही नहीं फिर यह 
बाहां से आया यदि ब्रह्म के किसी एक प्रदेश में अज्ञान मानोगे तो बह 
अज्ञानी हो जायेगा और उस जज्ञान का प्रभाव सत्र हो जायेगा । 
जिस से ब्रह्म विकारी हो जायेगा । ब्रह्म के प्रदेश भी नहीं हो सकते । 
और नहीं ब्रह्म के किसी भाग में जज्ञान ठहर सकता है पूर्त-मह सब 
उसका बहा का घर्म है। जो औपाधिक है ॥ अत: केवल यह उपाधिका 
धर्म है ब्रह्म का नहीं है उत्तर :- वह उपाधि जड़ है अथवा चेतन 

सत्य है अथवा जसत्य है । पूते अनिवेचचीय है। उसे हम जड़, चेतन, 

सत्य और असत्य कुछ भी नहीं कह सकते है । उत्तर +> यह कहना 
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कारण समाप्त हो जाती है। ठीक इसी प्रकार ब्रह्म ज्ञान के होने 
संसार मिथ्या है इसका ज्ञान हो जाता है। पूर्ण रूप से ब्रह्म ज्ञान हो 
जाता है अज्ञान की निवृत्ति हो जाती है। जेसे रज्जु के दीखने पर 
सप का ज्ञान नहीं रहता है । 


उत्तर :- अच्छा यह वतलाओ कि यह भ्रम अवस्था अज्ञान 
किस-किस को हुआ । पूर्व-जीव को । उत्तर :- तुम तो ब्रह्म को 
छोड़कर किसी को मानते ही नहीं | अच्छा बतलाओ जीव को भअज्ञान 
किस से हुआ ? पूर्व-अज्ञान से | उत्तर-अज्ञान कहां से आया शौर 
उसका रहने का स्थान कहां है ? पूर्व-अज्ञान अर्थात्‌ अविद्या अनादि 
है और वह ब्रह्म में रहता है। उत्तर-क्या आप के ब्रह्म भी अज्ञान्ी 
है ? अच्छा बतलाओं ब्रह्म में अज्ञान ब्रह्म का ही है या किसी ओर 
का, वह अज्ञान हुआ क़िस को पूर्व-चिदाभा[स उत्तर-चिदाभास़ का 
उया सरूप है ? पूर्वे-ब्रह्म | ब्रह्म को ब्रह्म का अज्ञान अर्थात्‌ अपने 
स्वरूप को भूलकर वह ईइव़र हिरण्ण्गंभ आदि बन जाता है। 


उत्तर :- उस के भूलने का कारण क्‍या है ? पूर्व-अविद्या 
उत्तर--अविद्या क्या सर्वेव्यापी का गुण ? जथवा अल्पज्ञ का ? पूर्वे 
जल्पज्ञ का। उत्तर आप के मत में तो अल्पन्न है ही नहीं फिर यह 
कहां से आया यदि ब्रह्म के किसी एक प्रदेश में अज्ञान मानोगे तो वह 
अज्ञानी हो जायेगा और उस अज्ञान का प्रभाव सर्वत्र हो जायेगा। 
जिस से ब्रह्म विकारी हो जायेगा । ब्रह्म के प्रदेश भी नहीं हो सकते । 
और नहीं ब्रह्म के किसी भाग में अज्ञान ठहर सकता है पूत्र-यह सब 
उन्तका ज्ह्म का घमे है । जो औपाधिक है । अतः केवल यह उपाधिका 
धर्म है ब्रह्म का नहीं है उत्तर :- वह उपाधि जड़ है अथवा चेतन, 
सत्य है अथवा असत्य है । पूर्व अनिर्वेचनीय है । उसे हम जड़, चेतन, 
सत्य और असत्य कुछ भी नहीं कह सकते है ॥ उत्तर :- यह कहना 


६४ | ह 

पूर्व :- यह ठीक नहीं क्योंकि ऐसे भी स्वप्न आते है जिन को 
जाग्रत अवस्था में देखा नहीं होता है। जैसे अपने कंबे पर आप 
चढ़ना । अपना सिर कटा और स्वयं रोता हुआ दिखाई देता है । 
इसी प्रकार जल की धारा भी ऊपर को जाती दिखाई दे जाती है। 


उत्तर :- हम देखते है कि लड़ाई में सिर कटा, वंन्धु-बान्धों 
को रोता देखा फव्वारे से जल भी ऊपर जाते देखा । इन सब के 
संस्कार हमारें हृदय में रहते है उने की स्मृति भी बनीं रहती है । 
स्वप्न अवस्था में सब वातें मनुष्य अपने में ही देख लेता हैं । यहां भी 
ये सब अवस्तु नहीं अपितु सभी कुछ देखा या सुना हुआ है | इतना 
अवश्य है कि स्वप्न जंसा देखा या सुना है वह यह आवश्यक नहीं कि 
सब नियमपूर्वक हों, अनियम से हो जाता है। जैसे हम कभी-कभी 
पूर्व इृष्ट या श्रुत को अपने हृदय से निकाल कर, कागज में लिखना 
ते है. तो वैसा ही नहीं लिख पाते है जैसी वह वस्तु देखी या 
सुनी भी । जैसी देवदत्त को मैंने आज से दस वे्ष पूर्व देखा। आज फिर 
देख रहा हूँ परन्तु उस को मैं पहचान नहीं पां रहो हैं. क्योंकि संमृति 
कुछ धुन्धली पड़ गई हैं इसी प्रकार स्वप्न में भी होता है, वहां अनेंकों 
स्मृतियां हृदय पटल पर अंकित होती है, सबका.संम्मिश्रण हौ जाता 
है। एक दूसरे पर उनका प्रंभाव पड़ता है। यदि ऐसान हो तो 
चल्लुद्रीन जो जन्म से ही अन्धा है उसका रूप स्वप्न में कभो भी नहीं 
आंतां है। अतः इससे सिद्ध है कि स्वप्न में भी दिखांई देने वाली 
वस्तुएं अवस्तु नहीं हैं । | 
पूर्व :- अंध्यस्त के लिए अंबिष्ठांन की भी आवश्यकता होती 
है जेसे रज्जु न हो तो सर्प की भी प्रतीत्ति नहीं हों सकती है। रज्ज 
में सर्प की उपस्थिति तीनकाल में भी नहीं है। जब अच्धेरे सें सर्प 
दिखाई देता है तों दीपक के आने पर सर्प की अआन्ति प्रकाश के 
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कारण समाप्त हो जाती है। ठीक इसी प्रकार ब्रह्म ज्ञान के होने 
संसार भिथ्या है इसका ज्ञान हो जाता है। पूर्ण रूप से ब्रह्म ज्ञान हो 
जाता है अज्ञान की निवृत्ति हो जाती है। जंसे रज्जु के दीखने पर 
सर्प का ज्ञान नहीं रहता है । 
उत्तर :- अच्छा यह वबतलाओं कि यह भ्रम अवस्था अज्ञान 
किस-किस को हुआ । पूर्व-जीव को । उत्तर :- छुम तो ब्रह्म को 
छोड़कर किसी को मानते ही नहीं । अच्छा बतलाओं जीव को अज्ञान 
किस से हुआ ? पूर्व-अज्ञान से | उत्तर-अज्ञान कहां से आया शौर 
उसका रहने का स्थान कहां है ? पूर्वं-अज्ञान अर्थात्‌ अविद्या अनादि 
है और वह ब्रह्म में रहता है। उत्तर-क्या आप के ब्रह्म भी अज्ञात्ती 
है ? अच्छा बतलाओं ब्रह्म में अज्ञान ब्रह्म का ही है या किसी ओर 
का, वह अज्ञान हुआ क्रिस को पूर्व-चिदाभास उत्तर-चिदाभास का 
क्या स्वरूप है ? पूर्व-ब्रह्म । ब्रह्म को ब्रह्म का अज्ञान अर्थात्‌ अपने 
स्वरल्प़ को भूलकर वह ईश्वर हिरण्ण्गंभ आदि बन जाता है। 


उत्तर :- उस के भूलने का कारण क्या है ? पूर्व-अवियया 
उत्तर--अविद्या क्या सर्वव्यापी का गुण ? अथवा अल्पज्ञ का ? पूर्व 
अल्पज्ञ का | उत्तर आप के मत में तो अल्पज्ञ है ही नहीं फिर यह 
कहां से आया यदि ब्रह्म'के किसी एक प्रदेश में अज्ञान सानोगे तो वह 
अज्ञानी हो जायेगा और उस अज्ञान का प्रभाव सर्वत्र हो जायेगा। 
जिस से ब्रह्म विकारी हो जायेगा | ब्रह्मा के प्रदेश भी नहीं हो सकते । 
और नहीं बहा के किसी भाग में अज्ञान ठहर सकता है पूर्व-यह सब 
उनका ज़ह्म का धर्म है। जो औपाधिक है । अतः केवल यह उपाधिका 
धर्म है ब्रह्म का नहीं है उत्तर :-बह उपाधि जड़ है अथवा चेतन, 
सत्य है अथवा जअसत्य है । पूर्व अनिर्वेत्चनीय है। उसे हम जड़, चेतन, 
सत्य और असत्थ कुछ भी 'नहीं कह सकते है । उत्तर :- यह कहना 
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ठीक नहीं क्योंकि यह कथन आपका स्वयं अपनी बात का खण्डन 
करता है ।! यह कैसे हो कि अविद्या का कोई स्वरूप ही नहीं । 
यह तो ऐसे ही हुआ कि जैसे किसी स्वर्णकार के निकट हम दो धातुएं 
मिलाकर जाय और पूछें कि यह क्‍या है ? किन्तु वह यहीं तो कहेगा 
कि इस में दो धातुएं मिली हुई है। पूर्व-जैसे घटाकोश मठाकाश आदि 
में घट. और मठ के होने से प्रथकू-पृथक होते है बस्तुतः तो एक 
महदाकाशी ही है ऐसी ही माया और अविद्या से युक्त होकर ब्रह्म 
अन्तःकरण की उपाधियों से हमें अलग नजर आता है । 
वास्तव में ब्रह्म एक ही है। जैसे-जैसे अग्नि को हम देखते हैं, छोटे, 
चौड़े और लम्बे इत्यादि सब आक्वति वाले पदार्थों में व्यापक होकर 
तदाकार दिखता है, बसे उनसे प्रथक है वेसे ही ब्रह्म एक है परन्तु 
वह अन्तकरणों में तदाकार होकर दिखाई दे रहा है। वैसे वह एक 
ही है।! उत्तर :- यह भी कहना व्यर्थ है क्योंकि जैसे घट, मठ और 
सेघ अलग-अलग है कारण कार्य रूप जगत को और जीव तथा ब्रह्म 


को न कला 48 क्यों न माना जाये पूर्व :-- ऐसा मानना ठीक नहीं 
कि ब्रह्म जड़ अथवा चेतन में व्यापक होकर आकार युक्त दिखाई 


देता है जेसे हजारों पानी के क्ण्डो में सूये अलग-अलग दिखाई देता 
है जिसके अनेकों प्रतिबिम्ब दिखाई देते हैं। वस्तुतः सूर्य एक है। 
क्ृण्डों के नष्ट होने पर वे प्रतिबिम्ब भी नष्ट हो जाते हैं उसी प्रकार 
जो अन्तःकरणों में ब्रह्म का अभाव, जिसे चिदाभास भी कहा जाता 





१ बदतोव्याद्यात्‌ यह विवाद सत्यार्थ के एकादश समुल्लास में शंकर 
सत समीक्षा मे है । उस का यहां टिप्पणी में देना बड़ा कठिन है 
क्योंकि, यह विस्तार- पूर्वक है ऊपर उस के अनुसार ही लिखा 
गया है ! 
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है बह तभी तक है जब तक की अन्तःकरण है। जब अन्तकरण 
समाप्त हो जायेंगे तो ब्रह्म अकेला ही रह जाता हैं। जब तक वह 
अन्तःकरण रहता है क्त्मी तक वह अपने को सुखी दुखी : पापी, भूखा 
प्यासा समझता है वह ऐसा अपने सें आरोपित कर लेता है। जब 
तक उसे ज्ञान नहीं होता है। उत्तर :- यहउदाहरण अशुद्ध है कयों- 
कि सूर्य जाकार वाला तथा क्ूण्डे भी आकार वाले हैं। सूर्य जल से 
भिन्‍न है, जल सुर्य से भिन्‍न है तभी प्रतिविम्व पड़ सकता है। प्रति- 
बिम्ब तभी सम्भव है जब कि एक वह पदार्थ जिसका वह प्रतिधिम्ब 
पड़ रह रहा हो। परन्तु यहां ब्रह्म निराकार है उसका प्रतिविम्ब 
बन ही नहीं सकता है। ब्रह्म सर्वेव्यापक है उस का अलग दिखाई 
देता भी नहीं बन सकता है। क्योंकि सभी पदार्थ ब्रह्म में ही तो है 
उन का सम्बन्ध व्याप्य व्यापक सम्बन्ध है अत: वे एक भी नहीं हो 
सकते है । अन्वय व्यतिरेक से देखने में तो एक दिखाई देते है 
परल्तु वास्तव में वे पृथक्‌ पृथक्‌ दिखाई देते हैं| देखिए अन्त:करण 
चलायमान है परन्तु ब्रह्म अचल हूँ | यदि ब्रह्म को जीव से भिन्न त 
माना जायेगा तो जहां-जहां अन्त:करण जाग्रेगा वहां-वहां का ब्रह्म 

अज्ञानी । जहां-जहां से चह अन्तःकरण चला जायेगा बहां-वहां का 
ब्रक्त ज्ञानी हो जायेगा | जेसे हम छाता लेकर चलते हैं। वहां-बहां 
छाया, दूसरे स्थानों पर प्रकाश रहता है। इसी प्रकार अन्त:करण ब्रह्म 
को ज्ञानी और अज्ञानी और मुक्त प्रतिदिन करतः रहेगा। ब्रह्म के 


किसी देक में अज्ञान रहने से ब्रह्म का वह प्रदेश अज्ञान से युक्त हो 
जायेगा इसे प्रकार यदि आपके इस सूर्य और जलकुण्डों के इष्टान्त 





१ अग्तिये थको शुवन प्रविष्टो रूप रूप प्रतिरूप बच्चूव । 
एकस्तथा सर्वेश्ूतान्तरात्मा रूपं रूपँ प्रतिरूषो बहिइच ॥ 


कूठ० बरली ५१ मं ६॥ 
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को स्वीकार कर लिया जाये, तो जैसा आप ब्रहा मानते हैं वैसा बह 
ही नहीं रह जायेगा क्योंकि ब्रह्म नित्य शुद्ध बुद्ध मुक्त स्वभाव वाला 
है अन्तः:क रण आई के आवरण से ब्रह्म अज्ञानी दोष युक्त बद्ध और 
अखण्ड से खण्ड-खण्ड हो जायेगा । पूर्व पक्ष-त्रह्म न सर्वज्ञ है और न 
अंल्पञञ है कंयोंकि संवेज्ञता और अल्पज्ञता उपाधि सहित बाले पदार्थों 
में होते हैं। उत्तर-उपाधि सहित कौन है ? पूर्वे०- ब्रह्म । उत्तर-तब 
तो ब्रह्म ही सर्वेत्च और अल्पज्ञ हुआं । यदि कहो कि उपाधि कल्पित 
अथवा मिथया है तो कल्पना कंरने वाला कौन है | जीव है अथवा 
ब्रह्मा ? या कोई अन्य । पूर्व०-ब्रह्म | उत्तर-जो ब्रह्म स्वरूप है वह 
मिथूया कल्पना नहीं कंर सकता । जो मिथूया कल्पना कर सकता हे 
वंह ब्रह्म ही नहीं हो सकता। तुम जो यह मानते हो कि ब्रह्म ही सत्य 
है यह स्थापना खण्डित हो जाती हैं। पूर्व ०-हम सत्य और असत्य का 
मूठ मानते हैं । वाणी से बोलने को भी मिथूया मानतै हैं | उत्तर०- 
जब॑ आप भूठ कहने और मानने वाले हो तो तुम स्वयं भूठे हो गये । 
इस प्रकार तुम्हारा सिद्धान्त भी कूठा हो गया । पूव० सत्य और भ्ूंठ 
ये हमारे ही कल्पित हैं। हम दोनों के साक्षी अधिष्ठान हैं ! उत्तर-जा 
तुम सत्य और भूठ के आधार हो तो तुम धनी और चोर सद्श हुए 
ऐसा व्यक्ति कभी प्रामाणिक नहीं हो सकता है। ब्रह्म संसार के प्रपंच 
की फलाता है उसे समय माया जो कि ब्रह्म का आश्चय है ब्रह्म को 
ही आच्छादित कर लेती है। उत्तर-माया सत्‌ या असत्‌ है । पूर्व ० 
माया अंनिर्वेचनीण है । उत्तर-संसार में हम देखते हैं कि कोई वस्तु 
या तो सत्‌ होगी या असव्‌ । सत्‌ और असत्‌ दोनों एक स्थान पर चहा 
रह सकते । इसलिये माया अथवा अविद्या में अग्निवेचनी त्वानुपपत्ति 
तामक दोष आ जांता है। अतः संसार में सत्‌ अंथवा असत्‌ ये दो 
प्रकार की हो वस्तुएं हैं इससे भिन्न नहीं। अविद्या का स्वरूप जो 
कल्पिद किया है बह भी ठीक नहीं-क्योंकि तुम मानते हो कि विपय 
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बूत्य और आश्रय शून्य अनुभूति मानते ही ये दोनों दोप नहीं वन 
सकते, क्योंकि दोष या पारमाधथिक हो सकते हैं या अपारमारथिर्क । 
यदि पारंमार्थिक मानां जाये तो ब्रह्म के दोष भी पारमारथिक हो 
जायेंगे । यदि अपारमार्थिक माना जाये तो यह जो अनुभूति द्रष्टा, स्श्य 
वन जाता है तो यहाँ पर इसके मूल में पी दोष मानता पड़ेगा इस प्रकार 
दोष की अनन्त कल्पना से अनबस्था दोष आ जायेगा। अतः अविया 
का स्वरूप हो नहीं सकता । जिसका स्वरूप ही नहीं वनता उसकी 
कल्पना ही व्यर्थ है। अविद्या प्रमाणों से भी सिद्ध नहों होती । अविद्या 
प्रत्यक्ष प्रमाण से तो सिद्ध है ही नहीं, क्योंकि प्रत्यक्ष में तो हमें जीव 
और प्रकृति को सत्ता स्पष्ट रूप से दिखलायी ही देती है। पूर्व ७ 
प्रमार्थ रूप से प्रत्यक्ष तो सब मिथ्या है क्योंकि प्रत्यक्ष भी अविद्या 
वत्‌ है ।। उत्तर० यदि प्रत्यक्ष भी मिथ्या-है तो संसार में कौई प्रमाण 

ही नहीं रहेगा। प्रत्यक्ष को मिथ्या कहने वाले की वात स्वयं मिथ्या 
है क्योंकि मेरे सामने देवदत्त खड़ा है। में यह कैसे कह सकता हू' 
कि मुझे देवदत्त प्रत्यक्ष नहीं हो रहा । चुम जो से रज्जु के दष्टांत 
देते हो वह भी तो प्रत्यक्ष पर ही आधारित है। प्रत्यक्ष के अभाव में 
अनुमान तहीं बन सकता और प्रत्यक्ष और अनुमान नहीं ती शब्द 
. प्रमाण भी नहीं ठहरता । हम देखते हैं कि प्रत्यक्ष ही कारण और 
कार्य का अनन्यत्व बताता है जैसे-तस्तु स्थानीय कपड़े में वस्त्रनामी 
कार्य का प्र॒त्येक्ष महीं होता है तानाबाना किए हुए तन्‍्तु ही अत्यक्ष 
दीखते हैं और तस्तुओं में उतके अंश और उन अंशों में उनके अवयव । 
इस प्रत्यक्ष ज्ञान से ही अनुमान किया जाता है) क्‍या तुम ब्रहम को 
अभिन्न निमितोपादान कारण सिद्ध करने के लिए प्रत्यक्ष और अचु- 
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मान का आश्रय नहीं लेते हो ? तुम्हारी सभी युक्तियां प्रत्यक्ष और 
अवुमान पर ही आधारित है । आप लोग अज्ञान को भावरूप मानते 
हो जो कि ठीक नहीं है। क्‍योंकि अनुमान से भी ऐसा सिद्ध नहीं 
होता है। 


पू्वं०- अनुमान से अज्ञान भावरूप वन सकता है क्योंकि 
अविद्या को प्रमाणित करने वाला ज्ञान किसी दूसरी वस्तु के अनन्तर 
होता । जो वस्तु ज्ञान के प्रागभाव से बिल्कुल भिन्न ज्ञान के विषयों 
को ढकतने वाली, ज्ञान के द्वारा हटने वाली तथा ज्ञान के स्थान में 
अवस्थित अथवा बनी रहती है। (साध्य) दूसरा यह है कि प्रमाण 
ज्ञान अप्रकाशित बस्तुओं को प्रकाशित करता है । (हेतु) जिस प्रकार 
सन्धकार में पहले-पहल उत्पन्न होने वाली दीप की प्रभा होती है। 
यहां पर हल देखते हैं कि प्रमाण ज्ञान का विषय ब्रह्मादि हैं उसके 
स्वरूप को ढकने वाला प्रमाण ज्ञान का देश आत्मा है उसी में अब- 
स्थित रहने वाला वह प्रमाण ज्ञान के प्रागभाव से भिन्न हैं । 
इस युक्तियों से सिद्ध होता है कि जो दीप प्रथम प्रकाश की किरणों 
को फैलाता है। उसी में अन्धकार भी नष्ट करने की शक्ति होती है । 
जब हम प्रथम बार दीप को कमरे में जलाते हैं तो वह 
कमरे में रखी हुई सभी अप्रकाशित वस्तुओं को प्रकाशित कर देता 
है। उसी प्रकार अन्धरी की तरह किसी दूसरी वस्तु को हटाकर 
प्रमाण ज्ञान भी अप्रकाशित को प्रकाश में ले आता है। जो वस्तु 
हटाई जाती है वही अविद्या अथवा अज्ञान है, जो अनुमान हारा 
भावात्मिकता सिद्ध होती है। और ' जिसकी व्यावृत्ति ज्ञान द्वारा हो 
जाती हैं। 
उत्तर पक्ष :-- उपयू क्त अनुमान तक॑की कसौटी पर खरा 
नहीं उतरता है क्योंकि ज्ञान को आप एक दूसरी वस्तु अज्ञान के बाद 
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सिद्ध करते हैं तो यह अज्ञात भी एक दूसरे अज्ञान की अपेक्षा रखेगी, 
ऐसा आप कर नहीं सकते क्योंकि ऐसा करने पर अर्थात्‌ हुसरे अज्ञात 
से प्रपंध का आवरण हो जाने पर संसार की ही भावना मिंट 


जायेगी. जो कि माथावादियों के सिद्धान्त के भी विरुद्ध है। यदि 


आप भाव रूप अज्ञान को या उसके साधक अनुमान को तथा यह 


कथित विशेषणों से युक्त किसी दूसरी वस्तु के पश्चात्‌ सिद्ध नहीं करेंगे 
तो हेतु अनैकान्तिक हो जायेगा । इसरे आपका वह अनुमान साध्य 


को सिद्ध करने का सामश्ये नहीं रखता है! क्‍योंकि वास्तव में दीपक 


की प्रभा अप्रकाशित वस्तु को प्रकाशित नहीं करती । जीन किसी 
वस्तु हन प्रकाशन कर सकता है। दीपक के रहते भी ज्ञान से ही विषयों 
का प्रकाशन होता है। चल्लु इन्द्रिय ज्ञान उत्पन्न करती है। उसी 
सभ्य प्रदीप प्रभा सहायक्र के रूप में प्रकाश के विरोधी घने अन्धकार 
को दूर करके साधन वनती है। जिस जज्ञान के विषय में विवाद 
है। वह विश्ुद्ध ज्ञान के स्वरूप ब्रह्म में आश्रय तहीं ले सकता 
क्योंकि वह अज्ञात है जबकि दूसरा ब्रह्म ज्ञान है क्योंकि जैसी सुख 
आदि के बारे उत्पन्न अज्ञान ज्ञाता पर ही तो आश्रित है, न कि ज्ञान 
पर । क्य्रोंकि जीव ही ज्ञाता है। इसी प्रकार आप (हैत) का वह 
रूप अज्ञान ज्ञाता पर ही आश्रित है न कि ज्ञात पर। परन्तु आप 
तो इस अज्ञान को ज्ञान रूप ब्रह्म पर आश्रित मानते हो जो कि ठीक 
नहीं है। यदि आप कहे कि सुख जादि के विंषय में होने वाले 
अज्ञान का आश्रय स्वचेतव है। उसका स्वभाव ही विशुद्ध ज्ञान है, 
फिर अज्ञान का आरोपण ज्ञान स्वरूप आत्मा पर कैसे करते हैं। इस 
का उत्तर यह है कि अनुभव करना, अनुभव करने वाली आत्मा का 
बल अपनी सत्ता से किसी वस्तु में व्यवहार 

की योग्यता उत्पन्न करने का स्वभाव रखता है। जिस अनुभूति के 

ज्ञान अवगति, संबिद आदि बहुत से ताम है। तथा जो धर्म कर्मे 
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करने वाला भी है। अचुभव करने वालों को आत्मा और आत्मा की 
वृत्तियों में स्थित एक गुण को ज्ञान कहते हैं। यदि आप कहे कि- 
ज्ञान तो आत्मा स्वरूप है, तो भी ठीक नहीं है क्योंकि ज्ञान आत्मा 
का स्वरूप होते हुए ग्रुण भी है जिस प्रकार मणि, सूर्यादि तेजस पदार्थ 
स्वयं प्रथा ते युक्त स्वरूप से अवस्थित है। किन्तु प्रभा रूपी ग्रुण के 
आश्रय स्थान भी है। अर्थात्‌ सूर्य आदि तेज के स्वरूप भी है। अर्थात्‌ 
सूर्य आदि तेज के स्वरूप भी होकर भी तेज के एक प्रकार के प्रभा 
गुण से भरे हैं। जिस प्रकार प्रभा मुख्यतः: द्रव्य है, गौण रूपेण उसे 
ग्रुण मालते हैं। उसी प्रकार ज्ञान भी सुख्यत: द्वव्य (आत्मा का स्वरूप ) 
गौण रूप से उसे शुण के रूप में समझते हैं।॥ इस विषय में श्रुति भी 
प्रमाण है । 
नमक का टुकड़ा: जैसे अन्तवाहय का बिना भेद किए रस का 
ही खण्ड है। उसी प्रकार यह आत्मा अन्तवाहय के विभाजन से 
घून्य हो प्रज्ञान ही ख़ण्ड है। इसमें ज्ञान को आत्मा का स्वरूप 
बतलाया गया है कि जो यह समझे कि मैं इसे सूघ रहा है, वहीं 
आत्मा है ।[ 
हमने यहां पर देखा है कि उपनिषदों में भी आत्मा को ज्ञान 
स्वरूप और दुद्ध में अज्ञान ग्रुणक यथा तथा ज्ञान स्वरूप दोनों 
माना गया है । इस प्रकार रामाठुंज का कथन है कि 
हां अज्ञातन को भाव रूप सानने में प्राप्त प्रमाण भी स्वीकार 
नहीं है क्योंकि कहा कि जो ऋत से भिन्‍न हो उससे ढका हुआ है ॥। 





१ स तथा सन्ववघनातरोबब्राह्य: कृत्स्नो रसघनो रूपव॑ वा 
अरेड्यंमात्मानन्तरोड वाहय: क्ृत्स्न प्रज्ञानधनः एव 
वचु०उ० ४.५-१३ 
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यहां पर उसे भिन्‍न पाप कमों का कहा है न कि अज्ञान कहा गया है । 
जो ब्रह्म की प्राप्ति का विरोबी है । क्योंकि ऐसा अन्यत्र भी कहा गया 
है। जो इस ब्रह्म की प्राप्त नहीं करते हैं, वह अनृत से ढके हुए 
हैं ।2. आप लोग जो अनुृत का अर्थ भविद्या करते हो सो ठीक नहीं। 
यहां पर तो केवल अनूत अर्थ का वे पाप कर्म है जो ब्रह्म लोक प्राप्ति में 
बाधक बन जाया करते हैं। क्योंकि ऋत उन कर्मों का कहते हैं जो 
हमें ब्रह्मम लोक की प्राप्त कराते हैं । 


साया छब्द भी जिसे आप लोग अनिरवेचनीय जविद्या कहते हैं, 


यह भाव रूप अज्ञान का वाधक नहीं है अपितु विचित्र पदार्थों की 
सृष्टि करते वाली निग्युणात्मिका प्रकृति ही है ॥3 


पूर्व :- अद्वेत की सिद्धि में श्रुति प्रमाण है। उपनिषद, गीता 
में इस प्रकार के प्रमाणों को कोई न्‍्यूनता नही है। निम्नलिखित 
प्रमाणों से सिद्ध हो रहा है कि ब्रह्म निविशेष है, आत्मा और त्रह्म 
की एकता अज्ञान के नष्ट होने पर हो जाती है। ब्रह्म को जानने 
वाला ब्रह्म ही हो जाता है 4 जिस प्रकार मिट्टी मूल में सत्य है, शेष 
जितने भी पदार्थ मिट्टी से बने हैं, उसका विकार मात्र है ।5 अतः इस 


-छ 


अथ यो वेदेदं स आत्मा छ० ८.१२-४- 

न चानृतेनहि प्रत्यूढा: छ० 5.३.२ ।॥। 

य एतलोकी य एतं ब्रह्मलोक॑ न विन्दन्ति अनृतेनहि प्रत्यूढा: । 
मायां तु प्रकृति विद्यात्‌ (श्व० उ० ४-१०) छा० 5८.३.२ ॥ 
ब्रह्म बेद्‌ ब्रह्नेवभवत्तीति | सु० ३.२.६ ।। 

मृत्यो: समृत्युमापूतोति विकारो नामघेयमृत्तिकेत्येवसत्यस्‌ १ 


(छा-दोग्य ६-१-८) 


स्द ०७४ न श्र । 
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प्रकार ब्रहमम केवल पारमथिक सत्ताहै शेष में जगत्‌ आदि तो माया के 
क्किर जानो । जो नानात्तव का दर्शन करता हूँ वह मृत्यु को प्राप्त 
होता हैं! जब तक यह द्वेत रहता हैँ तमी तक सभी दुःख है । यह 
जो सब कुछ दिखाई देता है वह आत्मा है। चिन्मात्र ब्रह्म है, 
जो निरविशेष है वही परमार्थत: सत्‌ है। उसके अतिरिक्त जितने 
भी ज्ञाता, ज्ञेय आदि जो भेद हैं। वे सव कल्पित और मिथूया हैं १ 

में (ब्रह्म ) ही सववे भ्रूतों का एकमात्र आश्रय हूं। ब्रह्म ही केवल है 
दूसरे पदार्थ नहीं हैं । 


उत्तर :- वस्तु हमेशा अपने गुणों के साथ होती है। अर्थात्‌ 
चस्तु सविशेष होती है निविशिष कभी नहीं । हम देखते हैं कि 
पदार्थ सविशेष रूप से, किसी न किसी विशेषण के साथ प्रतीत होता 
है। सभी वस्तुओं के स्वभाव अथवा विशेष धर्म होने से सभी बस्तुयें 
सविशेष ही है । कहीं भी निविशेष वस्तु की प्रतीति नहीं होती है । 
स्वभावत: ज्ञाता का ज्ञातव्य विषय का प्रकाश करना ही ज्ञान का 
स्वभाव है | इस प्रकार ब्रह्म भी सविशेष हैं। जैसा कि शास्त्र में 
कहा वह ब्रह्म सत्य, ज्ञान और अनन्त आदि श्रुणों वाला है उसके 
अन्दर अननतादि गुण विराजमान है इससे ब्रह्टम भी सविशेष हो 
हुआ । - ' 

पूर्वे :- वह ब्रह्मम निर्विशेष हैँ । तुमने जो सत्या्थ ग्रणों वाला 
अर्थ किया हुआ ठीक नहीं अपितु वह बरटम हैँ असत्य नहीं, अज्ञानी 
नहीं और सान्‍्त नहीं है । इसका नियेघात्मक अर्थ करना चाहिए । 

उत्तर- फिर वह कैसा है यह भी नहीं, वह भी नहीं । उसका 
अपना स्वरूप क्‍या हुआ जिस वस्तु का अपना स्वरूप नहीं होता वह 





१ इदं सर्वे यदंयमात्मा (बवृहदा० ४-५-७ ॥॥ 
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पदाथे पदार्थाभास ही होगा। यह तो माना जा सकता है कि जो 
गुण उसमें न हो उनका खण्डन किया जाये जैसे ब्रह्म के अन्दर रागह्रेप 
कपट जड़ता आदि गशुण नहीं उस दृष्टि से वह निमग्मंण है परन्तु उसमें 
चेतनता, न्याय-ज्ञान, अनन्तता गुण विराजमान है इसलिए वह 
सविशेष अर्थात्‌ सशुण भी हो गया है। अतः उपनिषदों में जो उसके 
लिए निर्गुण तिष्कल आदि झाब्द आये हैं यह सापेक्ष हैं। अर्थात्‌ 
उस अपने स्वभाव एवं स्वरूप वाले विशेषण अर्थात भ्रुण हैं विरोधी 
नहीं । किसी वस्तु के विशेषण जहां व्यावतंक होते हैं अर्थात्‌ दूसरी 
वस्तु से पृथक करने वाले होते हैं वहां पर विशेषण उस वस्तु का 
प्रवर्तक और प्रकाशक भी होता है ! यहां अद्देत शब्द जीव और 
दूसरे पदार्थों से पृथक करता है विशेषण जो प्रकाश करने वाला है वह 
ब्रह्म एक है हमें इसका ज्ञात कराता है। जैसे इस नगर में देवदत्त 
अद्वितीय धनी है,. विक्रम सिंह सेना में अद्वितीय झूरवीर हैं ।2 इससे 
यही सिद्ध होता है कि देवदत्त के समान इस नगर में दूसरा कोई बनी 
नहीं है। विक्रम सिंह के समान सेना में कोई शूरवीर नहीं है । इस 
प्रकार ब्रह्म के जिषय में समझना .चाहिए। शेष आपने जो अद्वेत 
की सिद्धि में प्रमाण दिये है उनकी भी संगति समझती चाहिए । क्यों- 


कि उपनिषद्‌ और वेदादि में द्वेत परक बहुत वचन हैं जिनकी इसी 
प्रकरण में आगे व्याख्या होगी। : 





१ सत्येज्ञानमनत्तं ब्र्टम, । ४ एकेमेवाद्वितीयं ब्रह्म । 
अहमात्मा गुडाकेश । सर्वेश्ुताशयस्थित:। (गीता श्घ.३) 
२ अशेष विशेष प्रत्यनीकचिन्मात्र ब्रह्मैव परमार्थ: तदतिरेकि 


नानाविध ज्ञातृज्ञेय तत्कृतज्ञानभेदादि सबे तस्मिन्तेव परिकर्िपत॑ 
मिथ्याश्तमर (छा ६.२१.) 
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ह पू्वें०-आप तो कहते हैं कि उपनिषद्‌ वाक्‍्यों कि संगति लगा 
लेनी चाहिये परन्तु तैतिरीय उपनिषद्‌ में आंता है कि जीवात्मा और 
ब्रह्म में थोड़ा सा भी अन्तर करता है उसको भय होता है। 


'उत्तर- इसका अर्थ जो आपने किया सो ठीक नहीं । अपितु 
यह है कि जो मनुष्य उस परब्रहमम परमात्मा का खण्डन करता अथवा 
जो अपने पराये का भेद करता है तथा परमात्मा को सर्व व्यापक न 
समझकर उसके नियमों के विपरीत आचरण करता है और जो दूसरों 
से शत्रुता है उसको भय प्राप्त होता है। 


. .. पूर्व- मैं ब्रह्म हूं और वहतू ब्रहमम है! इत्यादि वाक्य भी तो 
स्पष्ट अद्वत का प्रतिपादन करते हैं । 


उत्तर- यहां पर ऋषि दयानन्द जी के शब्दों में इन वाक्यों 
का अथे दिख़ाते. हैं। मैं. त्रह्ममस्थ हूं, यहां तात्स्थूुयोपाधि है (जसे 
हम कहते हैं) कि मज्य्वान पुकारते हैं ।2 मड्य्वान जड़ है, उनमें 
पुकारने का सामथूयें नहीं इसलिए मण्व्चस्थ पुरूष पुकारते हैं इसी 
प्रकार यहां भी जानना । कोई कहे कि ब्रह्मस्थ सब पदार्थ हैं पुन 
जीव की ब्रह्ममस्थ कहने में क्या विशेषता है ? इसका उत्तर यह है कि 
सब पदार्थ ब्रह॒स्थ हैं परन्तु साधम्यँ युक्त निकटस्थ जीव है वेसा अन्य 
नहीं, और जीव की ब्रह्म का ज्ञान और मुक्ति में ब्रह्म के साक्षात्‌ 
सम्बन्ध में रहता है। इसलिए जीव का ब्रह्म के साथ तात्स्थ्य व 
तत्सहचरितोपाधि अर्थात्‌ ब्रेहटम का सेहकांरी जीव है। . इसंसे ब्रह्म 


| प्रवर्तेक प्रकाशक विशेषणं भवतीति। (सत्याथे' प्र० ७ समुल्लास) 
२ अहिमन्‌ नगरेडद्वितीया धनाढयों देवदत्त: । अस्यां सेनायां अद्वितीय 
श्रवीरो विक्रम सिंहः) 
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और जीव एक नहीं है ।। अब हम वह तू है इसका स्पष्टीकरण करते 
हैं। इससे एक बात तो यह है कि आप लोग जो तत्‌ पद से ब्रह्म को 
लेते हो सो ठीक नहीं है क्योंकि यहां ब्रह्म शब्द 
तो है नहीं ५ हम उपनिषद्‌ के समस्त वचन को रखते हैँ जिसका 
अर्थ है कि वह ब्रंह्य जाना जा सकता है जो वह सबके अन्दर व्याप्त 
हो रहा है अर्थात्‌ सभी पंदार्थी और जीव का अस्तंयामी ब्रह्म से तू 
युक्त है। इस प्रकार का उर्पदेश ब्वेतकेतु के पिता दे रह हैं। 


हमने जो अर्थ किया है उसका स्पष्टीकरण उपनिषद्‌ के इस 
वचन में स्पष्ट आया कि मह॒थि याज्ञवल्‌क्य अपनी पत्नी मैज्रेयी को 
को उपदेश देते हैं कि जो ब्रह्म जीव जात्मा में स्थित और उस जीव 
से भिन्न है, जिसे अविहद्यन लोग नहीं जानते हैं वह परमात्मा हमारी 
आत्मा में.व्यापक है। इसका अभिष्राय यह हुआ कि जिस प्रकार 


हमारे शरीर में जीवात्मा है, उसी प्रकार जीव में परमात्मा व्यापक 
है। ऐसे परमात्मा को तू जान । 


इस उपरोक्त वचन से यह सिद्ध होता है कि जीव परमात्मा 
से भिन्न है परस्तु परमात्मा उस जीवात्मा में भी व्यापक होने से इस 
प्रकार वर्चन आते हैं कि जो ऐसे प्रतीत होते हैं अद्वेत का प्रतिपादन 
कर रहे हो परन्तु वास्तव में वे जीव और ब्रह्मम को भिन्न ही मानते 
हैं। जब योगी समाधिरूप होकर ब्रह्ममा का साक्षात्कार करता है 
तो कहता है कि जो परमात्मा व्यापक मेरे जन्दर हो रहा है! ब्रह्म 
शब्द का अर्थात्‌ होता है आच्छादन करने वाला अर्थात्‌ सत्र व्यापक 





१ अथोदरमन्तरं कुरुते अथ तंस्य भयं भचति 
अहं ब्रह्ममास्मि ] तत्तवमसि । 


५ $ 


प्‌ मज्चा: क्रोशन्ति 
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है। ऐसा ब्रह्म का अर्थ मानकर अर्थात्‌ योगी उसका साक्षात्कार 
कर के ऐसा अनुभव करता हूँ ।" जैसा कि उपर कह आये हैं। 


ब्रद्टम को जानने वाला ब्रह्म ही होता है ऐसा जो आप लोग 
मानते हैं सो ठीक नहीं क्योंकि इसका अभिप्रायः यह है कि ब्रह्मवित 
को प्राकृतक नाम रूप समाप्त हो जाता है तब वह ब्रह्म के आनन्द को 
प्राप्त होता है। आनन्द साम्य से ऐसा कहा जाता है। जैसे हम 
पीछे बतला आये हैं । 


पूर्व-- भाग्य त्याग लक्षण द्वारा हम जीवात्मा और ब्रह्म में 
अभेद मानते हैं। जैसे यह वही देवदत्त हैं जो ग्रीष्मकाल में काशी में 
देखा था, उसी को वर्षा ऋतु में मथुरा में देख रहा हूँ ।7 यहां पर 
काशी उण्णता, वर्षा ऋतु मथुरा आदि को छोड़कर शुद्ध देवदत्त का 
ग्रहण होता हैं इसी प्रकार ईश्वर का परोक्ष देश, काल' माया उपाधि 
और जीव का देशकाल, अविद्या और अल्पज्ञता आदि छोड़ देने से 
शुद्ध ब्रहम शेष रहता हैं। अतः भाग्यत्याग लक्षणा अर्थात्‌ दोनों ओर 
विभिन्नता वाले विशेषणों को छोड़कर, केवल दोनों तरफ साम्य को 
लेकर किसी वस्तु का निर्णय कर लिया जाता है। 


उत्तर-यह भी ठीक नहीं क्योंकि माया से विशिष्ठ जो तुम ईश्वर 
मानते हो, उसका हम पीछे खण्डन कर आये हैं। यहां इतना सम- 





१ य आत्मात्ति तिष्ठज्ात्मनोञ्तरों यसात्मा न वेद यस्यात्मा शरीरस 
आत्मनोड्तरो यमयाति सत आत्माच्तर्याम्यमृतः ॥ 

सनण्श्र० ७ सन्छा० ३.७.२२- 

२ अयमात्मात्मा ब्रह्म (वृज्य,वृद्धो,बृञ्ा , आच्छादने) माण्डू व्य० २ 

(सन्प्र>० ७ स०) 
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झेंगे कि जीवात्पा और परमात्मा दोनों नित्य हैं। आपका उर्वत 
इण्हान्त ईइवर और जीव के पक्ष में सहीं घट सकता, क्योंकि वहां त्तो्‌ 
देवदत्त ही केवल भिन्न-भिन्न स्मृतियों में देखा हैं। परचन्‍्तु जीवात्मा 
के विषय में भी यह आया हैं कि वह नित्य हैं और शरीर के वष्ट होने 


पर वह नष्ट नहीं होता हैं ।। विशेष जीवात्मा की नित्यता जीव 
प्रकरण में सिद्ध करेंगे । 


पू० प०- ब्रह्म का अभिन्न नि्ित्तोपादान कारण मानने में 
आपको कोई आपत्ति नहीं हीनी चाहिये क्‍योंकि मुण्डकोपनिषद्‌ में 
कहा हैं कि मकड़ी अपने अन्दर से ही तन्तु निकाल जाला बनाकर 
उसमें क्रीड़ा करती है और उस बने हुए जाल को अपने अन्दर पुनः 
समेट लेती हैं ठीक इसी प्रकार ब्रह्म अपने में से जगत को बना आप 
जगदाकार बत इस संसार में स्वयं कीड़ा कर रहा हैं (2 क्योंकि 
माण्ड्वबमोपतिषद्‌ पर गोडपाद आचार्य ते इस प्रकार कहा हूँ जो प्रथम 
न हो अन्त में रहें वह वर्तमान में भी नहीं है। इसी प्रकार सृष्टि' 
के आदि में जगत न था केवल ब्रह्म था प्रलय के अन्त सें संसार न 


रहेगा और केवल ब्रह्म ही .रहेगा तो वर्तमान में भी ब्रह्म 
बंधों पहीं हैं 2 





सोथ्य॑ देवदत्तो य उंष्णकाले काइ्यां दृष्ट: स इदालीं प्राबुट समये 
मथुरायां दृश्यते 


नाय॑ हन्ति न हन्यते (गीता) जजो नित्य शाश्वतो5यम्र्‌ 


(गीता २.१८ ) 


स य एपोणिसा | ऐतदात्म्यामद सर्वे त्तु स॒त्यं स आत्मा तत्तव- 


मसि द्वेतकेतो इति स०्प्र० ७ वा०्सण्छा० ६७. 
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उ० प०- थदि आप के कथनानुसार जगत्‌ उपादान कारण 
भी ब्रहमम हो तो वह परिणामी और विकारी हो जायेगा । क्योंकि 
उपादान कारण के ग्रुण कमें स्वभाव कार्य में आते है । जेसे-मिट्टी से 
घट बनता है घट का मिट्टी उपादान कारण है घट में भी मिट्टी के 
जडत्व आदि ग्रुण आते है ठीक इसी प्रकार जो ब्रहमम' सच्च्रिदानन्द- 
स्वरूप है चेतत है उस के ये ग्रण भी जगत्‌ में-दिखाई देते चाहिये 
परन्तु जगत्‌ इस प्रकार का नहीं है इसलिपे ब्रहम को जगत्‌ का 
उपादान कारण नहीं माना जा सकता ऊपर आप ने जो सकड़ी का 
इष्टान्त दिया है आपके मत को सिद्ध नहीं करता है अपितु खण्डन ही 
करता है | क्योंकि मकडी का जो जड छरीर है वह तन्तु का उपादान 
कारण है और जीवात्मा उस का निमित्त कारण ।3 | 


अब तक हमने अद्वेतवाद ,का खण्डन उस का पूर्वपक्ष रखते 
हुए युक्तियों द्वारा किया.। कहीं-कहीं उपभिषद्‌ वचन्ों को लेकर, 
जिनको कि अद्वतवादी अपने समत्त में दिया करते हैं 
उन सभी बचनों की संगति हम इसी प्रकरण में लगा चुके है । अब 
इस से आगे दर्शन .ग्रन्थीं में च्रैतवाद प्रतिप्रादक प्रमाणों-का 
उल्लेख करेंगे । 





१ यथोर्णनाभिः सजते गृह्हते च | मुण्डुकोप ७ ॥। 
२ आदावन्ते च यन्नास्ति वर्तेमाने कि तत्तथा । 
गोडपादीय का० अलातू ४.३१ । 
३ क्योंकि वह जड़ रूप शरीर तन्तु का उपादान और जीवात्मा 
निमित्त कारण है।यह भी परमात्मा की अद्ज्॒त्‌ रचना का 
प्रभाव हैं सत्यार्थप्रकाश सम्मुल्लास ८ । क् 


[८१ 
लेब्हालल्त व्डेछच्त :- 
वेदान्त दर्शन के प्रथम सूत्र में ही कहा कि इसके अनन्तर ब्रह्म 
की जिज्ञासा करते हैं ।। यहां पर ब्रह्म दूसरा उसी की जिज्ञासा 
कंरने वाला यहे स्पष्ट द्वेते की निष्पंत्ति है । 


ब्रह्मम से अन्य जीवात्मा आनन्दमय नहीं, क्योंकि जीवात्मा के 
आनन्द की उपपत्ति युक्ति द्वारा प्रतिपादन नहीं की जा सकती 2 


यहां पर ब्रह्म और जीव में भेद दिखाते हुए व्यास ने यह 
दिखलाया है कि जीवात्मा और ब्रह्म एक नहीं है अपितु भिन्न-२ है 
क्योंकि ब्रह्मम जो आनन्द स्वरूप है जीवात्मा जैसा नहीं । 


सेंदे का कथन होने से जीवात्मा तथों आंनेन्‍्दर्मय ब्रह्मम' पृथकर 
है। जीवात्मा और ब्रह्म में भेंद यही है कि ब्रह्म ओननन्‍्दमय- है और 
जीवात्मा आनन्द स्वरूप नहीं है। क्योंकि शास्त्रों में केवल सत्‌चित्‌ 
कहा है। हां इंतना अवश्य है कि वह आनन्द की प्राप्ति का प्रयास 
करता है ॥3 


जीवात्मा में उक्त गुण न होने से ब्रह्म से भिन्न हैं। यहां 
पर सूत्रकार यह बतलाना चोहंते हैं कि जीवात्मा केवल शरीर में 
रहता है परन्तु स्वेव्यापक और सेवल्तिर्यामी ब्रह्म सर्वत्र विद्यमान 
है। वह ब्रह्म जन्म मरण आदि के बंन्धेन में नहीं आता-है। इस- 
लिए वह ब्रह्म जीवात्मा के सदृश्य नहीं है ।4 
नल 52 व दम 5 पल का 


अथातो ब्रह्म जिज्ञासा (चेदान्त १.१.) 
नेतरोध्नुपपत्ते: १.१.१६. 
भेदव्यपदेशाच्च १.१. १७. 

अनुपपत्तेस्तु न शांरीर: १.२.२. 


3 लत ०। 
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जीवात्मा कर्म एवं कर्त्ता के कथन से युक्त होने से वह उपास्य 
नहीं अपितु उपासक हैं। यहां सूत्रकार का अभिप्राय यह है कि 
उपास्य और उपासक भिन्न-भिन्न है। उपासक जीवात्मा के हृदय में 
उपास्य आत्मा ब्रह्म सरदेव विराजमान रहता है । अतः: वह सत्य 
संकल्प आदि शथुणों वाला जीव *ब्रह्मम से पृथक है ऐसा समझना 
चाहिये । 


प्राण घारण करने वाला आत्मा घी आदि का आयतन सम्भव 
नहीं यह जीवात्मा द्यौ आदि का आयतन नहीं हो सकता क्योंकि वह 
स्वभाव से अल्पन्ञष है। संसार की रचना में यद्यपि जीवात्ला के कर्म 
निमित्त होते हैं परन्तु फिर भी वे जड़ है इसलिए थे नियन्ता नहीं बन 
सकते । इसकी सिद्धि के लिए सूत्रकार यह बतलाते हैं कि जीवात्मा 
और परमात्मा से भेद है अतः जीवात्मा थौ आदि का आयतन सम्भव 
नहीं है ।2 जैसे आकाशादि उत्पत्ति प्रलय के विषय में अनेक शास्त्रीय 
प्रमाण उपलब्ध होते हैं वैसे जीवात्मा के विषय में उत्पन्न होन के 
प्रमाण उपलब्ध नहीं होते क्योंकि उसे तो श्रुति में जन्म लेने वाला न 
मरने बाला, नित्य और शाइवत आदि नामों से कहा है ।3 


जगत्‌ सम्बन्धी व्यापार को छोड़कर अन्य ऐडवर्य मुक्त आत्मा 


को प्राप्त हो जाता है। क्योंकि जहां जगत्‌ की रचना का शास्त्र में 
कथन है, वहां त्रहमम का प्रकरण समझना चाहिए। मुक्त आत्माओं 


का नहीं ।4 





कर्मकतूं व्यपदेशाच्च १.२-४- 

प्राणमच्च । भेदव्यपदेशात्‌ वेदान्त १.३.४.५. 
नात्मा श्रुतेनित्यत्वाच्च ताभ्य: २३.७... 
जगत्‌ व्यापार व्जे प्रकरणसन्निहित्वाच ४-४.१७. 


० 0 0 ० 


[परे 


इन उपरोक्त वेदान्त दर्शन के सूत्रों में ब्रह्म जीव और प्रकृति 
में भेद दर्शाया है। समस्त वेदान्त दर्शन में एक भी सुत्र उसमें 
उपलब्ध नहीं होता जो अद्वैत का प्रतिपादन करता है परन्तु आचार्य 
शच्दुर माणा और जविद्या की कल्पना करके दर्शन का भाष्य जद्वेत 
परक कहते हैं। यद्यपि आचार्य शद्भुर ने इन उपरोक्त सूत्रों का अर्थ 
भेद परक ही किया है। परल्तु वे यह्‌ कहना भी नहीं चूकते कि यह 
भेद अविद्या के कारण है। प्रत्येक सूत्र के साथ उन्होंने ऐसा लिखा 
है जब कि जीवात्मा की मुक्ति करा व्णेन करते हुए समय इस बात की 
अंगीकरण करते हैं कि कल्पतक का जीवात्मा की मुक्ति में रहते हैं । 
क्योंकि उन्होंने वृहदारण्क के एक वचन का अर्थ करते हुंए कहा है। 
कि जीवात्मा मुक्तावस्था में अनेक वर्ष अर्थात्‌ कल्पपर्येन्त निवास 
. करते है। मुक्ति में जीवात्मा सदा के लिये नहीं रहता है । ऐसा भाव 
आचार्य शंकर ने अनेकों स्थानों पर व्यक्त किये है। उन में के कुछ 
का उल्लेख सुक्ति से पुन्रावतेन प्रसंग में करेगे । अब ये समझ नहीं 
आता कि जब शंकर मुक्ति में जीव को कल्प पर्यन्त मानते है 


तो फिर वे अद्वैतवादी कैसे हुये | अस्तु यह विद्वानों का अन्वेषणीय 
विषय है। 


हमने देखा कि वेदाल्त दछ्येद भेद का प्रतिपादन करता है) 
ईबवर जीव और प्रकृति का उल्लेख स्थान-स्थान पर उन्होंने किया 
है कि जीव के ग्रुण प्रकृति में ईश्वर के गुण जीव में नहीं आए सकते 
है। इस प्रकार मूल तत्व त्रय का प्रतिपादन स्वरूप से हुआ है। 


न्याय दर्शन एवं वैशेषिक दर्शन तो स्पष्ट रूप से देत को मानते 


ही है। ये दोलों प्रमाणुओं को नित्य मानते है जिस से जगत्‌ का 
सिर्माण हुआ हैँ । 


भर न्याय ते बारह प्रमेय माने हैं उनमें और शरीरादि 
को माना है। शरीर प्रकृति का विकार है । आत्मा चेतन तत्त्व जो 
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नित्या ऐसा स्याय और वेशेषिक स्वीकार करते हैं। आत्मादि का 
विषय जीव की सिद्धि में लिखा जायेगा। न्याय और वेशेषिक तो 
द्ेत को स्पष्ट रूप से स्वीकार करते ही हैं। विशेष इनका प्रमाण 
जीव ब्रकृति आदि की सिद्धि में दिया जायेगा। यहां इतना ही 
पर्याप्त है । 


सांख्य और योग दर्शन में भी हँत को अंगीकार किया गया 
हैं। सांख्य प्रकृति से जगत्‌ की रचना करता है और उस प्रकृति को 
वह नित्य मानता हैं ।। रूष्टि रचना की यही प्रणाली योग दर्शन ने 
सी मानी है । ईश्वर को2 दोनों ही स्वीकार करते हैं। हां सांख्य- 
कारिका में ईइवर का अवश्यमेव खण्डन किया है परन्तु-महरषि 
दयाननन्‍्द सांडूय सूत्रों को ही प्रमाणिक मानते हैं जिसमें ईश्वर को 
स्वीकार्र किया गया हैं ।3 इस प्रार सभी दर्शनों में ईश्वर, जीव और 
प्रकृति के नित्यत्वे का सिद्धान्त स्वीकार किया गया हैं ! 


आआा। 


१ परावतः प्रकृष्ठा: समा: सम्वत्सरान अनेकान्‌ वसन्ति । 
बरहमण अनेकान्‌ कल्पान्‌ वसन्ति त्यर्थै: 
छा० ६२.५ शांकर भाष्य । 
२ “पुरुष विशेष ईइदर: (सां० १.२४) 
३ ईदश ईश्वर सिद्धि सिद्धा ॥॥ साख्य ॥ ३-५७ ।। 


दुलीयय व्वल्य्याय्य 


ब्रह्म सीमांसा 
पन्केइबरव्थालर सकध्या अद्लुल्जेललावइ- 
वेदों में भिन्न-भिन्न स्थलों पर भिन्न-सिश्न नाम और रूपों से 
देवों का स्मरण किया गया है। यह उपासना उन्हें एक सम्पु्ण देव 
मानकर चलती है, कहीं अस्नि को पूर्णदेव सातकर स्तुति की जा रही 
है तो कहीं इन्द्र को द्वी सर्वोत्तम मानकर उससे अपनी रक्षा आदि की 
कामना की जा रही है। कहीं रुद्र का ईश्वरत्व प्रकट हो रहा है तो 
कहीं वरूण और मित्र का। कहीं सूर्य के गीत जाये जा रहें हैं तो कहीं 
पूषन्‌ के। कहीं सविता को अखिल विश्व का स्वामी बताया जा 
रहा है तो कहीं भग को और कहीं विष्णु को इन समस्त तींनों 
लोकों का आराधक मानकर उपासना की गई है। इस प्रकार वेदों 
में बहुत से देवों की स्पष्ट सत्ता प्रस्थापित की हुईं मिलती है। ये 
देवता चुनोक के आवासी भी हैं और अन्तरिक्ष के भी । ये प्राकृतिक 
वाक्तियां भी कही जाती हैं और भाव-संवलित आकारधारी भी। इन 
सबको अपने-अपने सन्दर्भों में विशिष्ट-२ व्यक्तियों से युक्त माता गया 
हैं। अमरत्व और अपरिवर्ततशीलता इनके गुण हैं। यद्यपि उन्हें 
विपुल शक्ति सम्पन्न माला गया है। संसार का कल्याण - अकल्याण 
इन्हीं की कृपा पर आधारित माता गया है। इसलिए मानवमान्र से 
उनको प्रसन्‍्त करके जगत्‌-कल्याण हैतू कामना करने का उपदेश दिया 
गया है। प्रकृति के विभिन्न क्षेत्रों करा अधिनायक इन्हीं देवताओं को 


भाना गया हैं। उनका पृथक्‌-पृथक्‌ अपना निर्धारित क्षेत्र बतलाया 
गया है। ४. #-.. 





यही बहुदेववाद का विचार शने: शने: प्रति की ओर अग्रसर 
होता है और सभी शक्तियों, सभी देवताओं के उपर एक अमोध 
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दक्ति का उद्घोष वेदों में होता है 'एकं सद्‌ विप्रा बहुधा 
वदन्ति'---जो कहकर उसको ही इन्द्र, विष्णु, ब्रह्मा, ब्रह्मस्पति, 
वरूण, मित्र, अमंमा, रुद्र, पूषनू, सविता और भग देवता बताया 
जाता है।! पूर्वोक्त समग्र बहुदेववाद की प्रतिच्छाया एकेश्वरवाद के 
पूर्णलोक में सिमट जाती है। सभी शक्तियां, सभी व्यक्तित्व या तो 
उसी के द्वारा आयोजित बताये जाते हैं अथवा उसी को इन भिन्न-२ 
में देखा जाता है। कहीं उसे विराद की संज्ञा दी जाती है। कहीं उसे 
ह्रिण्यगर्भ कहा जाता है। सब नामघारी देवताजों का उसी को 
समाधार कहा गया है ।2 इतना ही नहीं, उसे समस्त जगद्रूप भी 
कहा गया है।3 महषि यास्क भी कहते हैं कि-- सहाभाग्यवाद 
देवता या एक आत्मा बहुधा स्तुयते | (निरूक्‍्त देवत्तकाण्ड छः९. ) 
० मल 3 2-म-+3 मसल बी व बम नकद पक अमन तल लि डा कदज कवि म 
१ (क) त्वमग्न इन्द्रो वृषभ: सतामसि त्वं विष्णुरुद्रयोनमस्य: । 
त्वं ब्रह्म रखिविद्र ब्रह्मणस्पते विर्घ॑ज्ञ सर्वेसे पुरध्या ॥॥ 
। ह (ऋग्वेद २.१.३) 
(ख) त्वमग्ने राजा वरुणों वृतन्नतस्त्व॑ मित्रो भवसि दसस्मंदय: । 
.._ ल्वमर्यमा भवर्सि यस्य॑ संमुजत्वमंशो विदंये देवभाज्य: ॥ 
हक .._ (ऋग्वेद २.१.४.) 
(ग) त्वमग्ने द्रविणोदा अलंकते त्वं देव: सविता रत्नप्रा असि । 
| त्वं भर्गो नृपले वस्व इंशिशे त्वं पाथये यस्तेजविघत्‌ ॥ 
| (ऋग्वेद्‌ २.१.७) 
(घ) इ्रें मित्र वरुणमग्निमाहुरथो दिव्य सुपर्णो गरूमान्‌ । 
: एक सद्विप्रा बहुणा वदन्ति अग्नि यम मातरिशंवानमाह ॥| 
२ यो देवानां चनामध एंक एव. रा 
ऋग्वेद-१०.८३-३., यजु० १७.६७, अजब २.१.३ 
है यजु०३२-१.. : - 0) ५० _ अदयग 
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आचायें न्‍यमानुज और महंपि दयाननन्‍्द दोनों ही दाशेनक 
एकेश्वरवाद के समर्थक हैं। दोनों एक परमात्मा की सत्ता को स्वी- 
कार करते वाजे हैं। किन्तु व्यानन्र का एकेश्वरवाद रामानुज के 
एकेस्बरबाद से उस अर्थों में भिन्नता रखता है, जिन अर्थों में रामानुज 
सर्वेश्वरवाद की ओर अग्रसर होते हैं। 


आचोर्य शंकर ने सम्पूर्ण अर्थों में सर्वेश्वरवाद को स्वीकार 
किया. 'है। उन्होंने परमात्मा का एकात्मक प्रतिपादित करने वाली 
त्रुटियों के आधार पर जिनमें-सर्व बल्विदं ब्रह्म “न नानास्ति किचन 
एक॑ ब्रह्म सत्य इत्यादि है। शंकर ते परमात्मा को परम सत्य ही नहीं 
प्रत्युत एकमात्र तत्व स्वीकार किया है। शंकराचार्य के अनुसार यह 
समस्त जगत्‌ मिथ्या है। मिथ्याज्ञान किवा अविद्या का विकार है। 
जीव भी अन्त:करणा वा छिन्र परमात्मा ही है.। अत: वह भी उस 
परमात्मा से भिन्न नहीं है । इसलिये जग्रत्‌ के मिथ्या होने से, जीव 
के प्रमुख ब्रह होने से एकमात्र बंह बहा ही परम सत्य है । 
अन्य किसी भी तत्व की सत्ता सत्य नहीं है। इस प्रकार जआाचाये का 
एकल्ववाद अपने सम्पूर्ण भर्थों में सर्वेश्वर है। यह जगत और यह 
जीव अन्ततोगत्वा उसी के रुपाच्तरण हैं । ह 


आचार्य रामावचुज उक्त सर्वश्वरवाद. की ओर तो बढ़ने को 
उत्सुक से प्रतीत होते हैं किन्तु अन्येतर तत्वों का यथाथे' उनके विचारों 
के पैरों को बांघता हुआ सा प्रतीत होता है। इस लिये वे उस रूप 





९ (क) सकप्र० पृष्ठ ११५॥ 
(ख) वासुदेवा सर्व पू-गीतः-राब्भा० ७.१४ १ 


. (ग) सर्ववेदान्तेव सर्वे शब्दे: परमकारणतथा जयमेव गीतये 
इत्यर्थ (वेदार्थ संग्रह-प्ृष्ठ श८० ॥ 


पणफ ] 


में सर्वेदवरवादी नहीं बन पाते, जिनमें शंकराचार्य हैं। रामाचुज के 
अनुसार जीव और जगत्‌ ईश्वराश्नित ही हैं । इसलिये वे जीव और 
जगत्‌ अपने-अपने स्वभावों के कारण ईश्वर से भिन्न होकर भी ईइवर 
से अभिन्न हैं। जिस प्रकार एक शरीर अपने अस्तित्व के लिये अपनी 
आत्मा पर निर्भर करता है, किन्तु वह आत्मा से भिन्न होना है, उसी 
प्रकार जीव और जगत्‌ परमात्मा का सम्बन्ध है। रामानतुज इसी 
अभिन्नता के आाचार पर प्रमात्मा को उपादान कारण एवं निमित्त 
कारण स्वीकार करते हैं। इस अर्थ में वे अद्वेतवाद, जभिन्निनिमितो- 
पादनेश्वरवादी हैं । इसलिये वे भी सर्वेश्वरवादी ही हैं । किन्तु, जैसा 
कि पहले कहा जा चुका है कि वे रामानुज-अभिन्नता जीव जगत्‌ 
को परमात्मा ही नहीं मानते, प्रत्युत उनकी अपनी-अपनी सत्ता को 
भी सत्य मानते हैं । इसलिये वे त्रितत्व समर्थक होकर भी सर्वेश्वर 
वादी हैं। उनका सर्वेश्वरवाद ( विशिष्टाह्त ) उन्हें उपान्तरित 
सर्वेश्वरवादी कहने के लिये बाध्य करता है, यही उन्तका अपना 
बेशिष्ट्य है । जिनके कारण-अर्थात्‌ जीव और जगत्‌ विशिष्ट- 
परमात्मा को स्वीकार करने से विशिष्टाह्वेतवादी है । 


किन्तु दयानन्द इस प्रकार का उपान्तरित सर्वेश्वरवाद स्वीकार 
नहीं करते । उनके अचुसार परमात्मा की सत्ता शाइवत है और 
सर्वोत्कष्ट है, किन्तु जीव और जगत्‌ की सत्ता भी अनादि है, तस्मात्‌ 
वे दोनों भी यथार्थे हैं। यद्यपि ईश्वर के साथ उनका व्याप्य-व्यापक 
सम्बन्ध है, किन्तु किसी भी प्रकार वे अपनी यथार्थत्रा के लिए ईश्दर 
के आश्रित नहीं हैं। दयानन्द, आचार्य रामानुज की भांति त्रितत्व का 
सूल किसी एक (परमात्मा) को ही नहीं मानते । उनके चितत्व 
अपने-अपने में सथवी सत्य हैं और यथार्थ हैं। सृष्टि के मूलभूत हेतु 
जगत्‌ की पृथक्‌ सत्ता की स्वीकृति करने के कारण वे परमात्मा को 
न्याय दर्शन की भांति सृष्टि के प्रति मात्र निभित्त कारण मानते हैं । 
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इस अर्थ में ते निमित्तेश्वरवादी हैं। इसलिये वे त्रितत्व के यथार्थ को 
अद्भीकार करने के कारण सर्वेश्वरवादी नहीं कहे जा सकते हैं। 
तस्मात्‌ एक्रेव्वरवादी तो वे अवश्य हैं किन्तु सर्वेश्वरवादी नहीं। 


तत्वमीमांसा की दृष्टि से कहा जाता है कि आचार्य शंकर 
अद्वेतवादी किवा सर्वेश्वरवादी अर्थात्‌ एकतत्वमात्रवादी हैं, रामातुज 
त्रितत्ववादी हैं, और उस निंतत्व का एक ही को मूल मानने के कारण 
विशिष्ट द्वैतवादी किया उपान्ततरित सर्वेश्वरवादी हैं । किन्तु दयासन्द 
पूर्णतः त्रितस्ववादी है और उन जितत्वों के सम्पूर्ण यथार्थ्य को 
स्वीकार करने के कारण एकेश्वरवादी हैं। दंत भी भाषा में उन्हें 


ततवादी न कहकर द्वैतववादी कहना ही उपयुक्त होगा । अति संक्षिप्त 
विशेषण इस प्रकार हैं- 


ईश्वर सत्‌ है! चित है> और आनन्द है3-अर्थात्‌ सब्विदासन्द 
हैं। वह मिराकार4, सर्वशक्तिसान्‌ 5, व्थायकारी6, और दयालु है ।7 


आज ्-----्--_--_--_-_-_-त__-_-_त... 


१ ऋगेद १.१६४.४६, अथवे० १०.६.६, यजु० ३२. ५ ॥ 

अधवे० १८.४.१४, ऋ० ४.३१.२, यजु० ३६.५ ॥। है 
अथवें ० २.१.५, यजु० ११.१०, ऋ०१०.१२१.१ यहां पर के पद 
आनन्द स्वरूप वाचक है । 
सेजुए ४०.८, ३१.३, ३१.४, ३२.१, ऋह७ छ+लधिय.११, १.२६-१३, 


. १६.७.६ ॥ 
हट ८१४२१, 5.३२. १४, १०.५५.६, ६.२५.५,अथबुँ० १०.८.२३॥! 
तह० ८5-४३.२४, अथबै५ १.२०.४, ४.१,६६ ॥ 


तै६० ४.६४.३, २.४१.१३१, ७.८७.७ | 
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अजन्मा, । सिविकार,2 अनादि,3 अनुपम,4 सर्वावार,5 और सर्वेश्वर6 
होने के साथ-साथ वह सर्वेग्यापक7 है वह सर्वान्तर्यामी8 और सर्वज्ञ9 
भी हैं। अजर,0 अमर!4, अभय॥2, नित्य3, पवित्र!4,स्वभाव वाला 
वही जनत्कर्त्ता!5 है । वह उपास्य देव है। 
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११ 
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श्ण 


ऋ० १.६७.३, ७.३५०.१३२, यजु० ३१.१६, ४०.८ ॥। 
ऋण १०.१११.३, ८.४७.६, अथवे० १०.८.४४ || 
सामपूर्वे० ५.२.१, उत्तराचिक १.१.२२, यजु० ३२.२॥। 
ऋ० ७छ.३२.२३,सामपूर्वाचिक ३.१.१०,ऋ०८.५१.३, १०.१२१.१०॥। 
यजु० ३१.११, १३.४, ऋ० १.६.१, अथरबे० १०.८-६, १०.७.१३०५ 
| १०.८-११ || 
ऋष० ८.६४.३, १०.५९.१०,१.३२.१४५, १०.१२१.३, अयवे०१३.३.३॥ 
ऋण १.९७-६. १०.२६-१४, यजु० ३२-८५, ४०.५, ३२.११, अधरवें० 
७.८७.९ ।॥। 
ऋ० ३.६२.६, १.२५-१०-११, १.२५.७, अथवें० ५.११.४, ४.१६.२ 
8 | व ५-६ ॥। 
ऋ० ८.१०१.१४॥॥ 
अथर्वे १० अयवें० १०.८-४४, कऋ० ६-४६.१०, ६.५.७ |, ६-१६.२॥ 
अथर्वे ० ए-१४-२, ६-४-२, १०.४८-४५, ४-१. १॥ 
ऋ० ३-३०.४, २-२७, १४, अथर्ज० १.२१-१॥। 
अथर्वे० १०.८5-२२-२३, ऋ० १०-१५.६ ॥। 
ऋदर० ८.६€४.७-८, 8.३५.६ है| ेु 
ऋ० १०.११०.६, १०.१२५-८, १०.१६०.३, यजु० १७.१८-१६, 
सामपू० ६.४.३, अथर्च० १६.१२.६।। 


2६ कह० १-७५-३, २-१-४, ५-८-४, १-१.१, १०.१२१.१॥। 
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ऋग्वेद में स्पष्ट वर्णन आया है कि जिस परमात्मा ते पुथिदी 
आदि लोक लाकान्‍्तरों कौ परिमाणपूर्वक बनाया है इस पृथिवी आदि 
से ऊपर नक्षत्र चन्द्र तारकादि के सहस्थान चूलोक का भी स्तम्भत 
वही कर रहा है । वह परमात्मा अपने सामथूयें से नियम में रहता 
हुआ स्तवन के योग्य है । महरत्‌ सामथ्‌यों को प्राप्त होकर मैं भी 
संवेत्र स्‍्तवन करूँ । इस उपरोक्त कथन से यह स्पष्ट हो जांता है कि 
मूल प्रकृति से उस परमेश्वर ने पृथ्वी आदि लोक -लोकान्तरों का 
लिमाण किया और तीसरी वस्तु जीवात्मा है जो उस परमात्मा को 


प्रार्थना उपासना इत्यादि करता है। यहां भी द्वेत की स्पष्ट सिद्धि 
हो जाती है। 


महानत्‌ सुख का भन्‍्डार परमेश्वर चराचर जगत्‌ का उत्पादक 
और व्यवस्था में रखसे वाला हैं। वही परमात्मा घारक तथा बंय 
करने बाला है। वह सबको उत्पस्त करके सबको शुभ कंर्मो की प्रेर- 
णाप्रदात करता है2 इस मंत्र से स्पष्ट रूप से जैतवाद सिद्ध होता है । 
जिस परमेश्वर न सभी पदार्थों का निर्माण किया है जो उस परमेश्वर 
को नहीं जानता । और जो योगाम्यास आदि द्वारा उसके जासने का 
प्रयास करता है उसका हो ज्ञान यथाथे है। जो उस ज्ञान के अनुस्तार 
आचरण नहीं करता उसका वेद सी बया करेगा | जो मनुप्य उस वेद 
ज्ञान द्वारा अपने अन्तिम उद्देश्य प्रशू की प्राप्तकर लेंगे. वही उस पर- 


मात्मा में भगन हो सकते हैं। इस परमानन्द को प्राप्त करने के लिए 
परमात्ना का ज्ञान आवश्यक है। 


आलम मआ मलिक कल रमन दमकल 
१३ वृहत्सुम्न : प"सवीता निवेशनों जगत स्थातुरूमायष्य योवसी ) 
उतत देवा सच्ता शशे यच्छुत्वस्मे हु्याय जिवरूथ मधस: ।! 
२ विप्नोनर्क वीयाणि प्रवोच य पथिवाति विभमेरंजासि । 
यो अस्कर्मयादृत्तर संचस्थे विचक्रमांणस्त्रेवोरूगाय: ॥ऋ० १. शस्हव 
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इस मंत्र में उपादेय परमेश्वर है तथा हेय सूर्य चन्द्र पृथिवी 

आदि रूप जगत्‌ है। जो कि अपने मूल भूत अनादि प्रक्ृति का 
विकार रूप है । तीसरा जीव है जो परमेश्वर के प्रदत्त वेद ज्ञान द्वारा 
इस हेय जगत्‌ का साधन रूप में त्यागपूर्वक सेवन कर उपादेय प्रभु 
को पाने का प्रयास करता है इस प्रकार तचरत की सिद्धि हो जाती है। 


दो सहवासी सखा जीवात्मा तथा परमात्मा अपने समान 
अनादि प्रकृति रूपी वृक्ष परवेठे हुए हैं । उनमें से एक कुछ वृक्ष के 
स्वादु फलो का उपभोग करता है डूसरा जो कि सच्चिदानन्द स्वरूप 
है उस वृक्ष के फलों का उपभोग नहीं करता, अपितु अपने दूसरे सखा 
को उपभोग करते हुए देखता है और उसका साक्षी है । जो सख््रा उस 
उस वृक्ष के फलों को खाता है वह दुख सुख आदि कर्मफलों को प्राप्त 
होता है | परन्तु जो दूसरा सखा जो केवल साक्षी मात्र है अर्थात्‌ 


फलों का उपभोग नहीं करता वह कभी भी किसी भी प्रकार के 
बन्धन में नहीं आता ।2 


इस मन्त्र में दो सला और एक वृक्ष बतलाकर स्पष्ट 
रूप से चेतवाद का प्रतिपादन किया गया 'है। अलंकार रूप से 
यह समझाया गया है कि जीवात्मा और परमात्मा दो मित्र है। 
प्रकृति एक वृक्ष के समान है जीवात्मा संसार में आ कर नादाविध 
कर्मों को करता है और नाना प्रकार के दुःख सुख रूपी फलों का उप- 





१ यस्मिच्‌ वृक्षमदवदूः पर्णानिविद्वन्त सुवते चाधिविरवे । 
तस्येदाहु: पिप्पल स्व्राहर्ने तन्‍्नेन्तसद्य पितरं न वेद ॥| 


हे ऋग्वेद १.६४.२२ 
२ >न तें विदाथ य इमा जजानान्य टदुष्माकमन्तरं वभूव । 
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भोग करता है। परमात्मा इस प्रकृति रूपी वृक्ष पर निवास करता 
हुआ भी किसी प्रकार का कर्म नहीं करत्ता । वह केवल द्रष्टामात्र है | 
जिस प्रकृति के विकार भूत इस दृष्टि रूपी वृक्ष पर अनेक जीव बेठे 
हुए, वहीं पर ही अपनी सन्‍्तानोत्पत्ति करते हुए उसी वृक्ष के फलों 
का उपभोग करते हुए उन्हीं की शूरि भूरि प्रशंसा करते हैं अर्थात्‌ 
विविध प्रकार के भोगों को भोगंते हुए यही कंहते हैं कि अभुक पदार्थ 
बड़ा स्वादिष्ट है असुक उससे भी अंधिक स्वादिष्ट है ओंदिआदि॥। 


इस प्रकार जो भोगों की प्रशंसा करें धीरे-धीरे उनमें मग्न हो 
जाते हैं तो वे काम, क्रोध, लोभ आदि की दुष्प्रवृत्तियों में फंस जाया 
करते हैं + जब तक उस परमानन्द परमंपिता परमेश्वर को प्राप्त 
करने का प्रयास नहीं करते तब तक सॉाँसारिक दु:खों में फंसे रहते हैं । 


परमात्मा को प्राप्त करने के लिए नि३चल वृद्धि से उसकी आराघना 
करनी होगी । 


वहाँ भी स्पष्ट रूप से त्रेत की सिद्धि होजाती है। जिस पर- 
मेश्वर ने इस चित्र विचित्र नाना-विधि-सृष्टि का खजन किया :है। 
उस करूणा निधि स्रष्टा को तुम नहीं जानते । वह तुम्हारे अन्दर 
व्याप्त हो रहा है। तब भी उस परमात्मा को क्‍यों नहीं जानते ? 
यहाँ भी त्रेतवाद की सिद्धि स्पष्ट-है। एक संसार - दसरा - परमेश्वर 


तीसरा जीवात्मा जो कि संसार के भोगों में फंस कर उस परमात्मा 
को नहीं जानता । 


जाआणआणणएणए४+४+++त++त+__>तरटलट"<..... 


१ नत्वा वां अन्योदिव्यो न पार्थिवो न जातो न जनिष्यत्ते । 
अश्वायन्तो मघदन्तनिन्द्र वाजिनो गवग्यन्तस्त्वा हवामटे ॥ 


ऋ ्ेद ७.३९.२३ 
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अनन्त घनों के भण्डार प्रभु तुम जेसा अन्य कोई च्युलोक में और 
न ही कोई पृथ्वी लोक में उत्पन्न हुआ और न ही होगा । है परमेश्वर्यों 
के केन्द्र इन्द्र हम अच्वादि यातायात के साधनों को भली प्रकार प्राप्त 
करें । 


जिस महाच्‌ समर्य वाले परमात्मा ने तीन तेजों से परिपूर्ण 
तथा प्रकाशमान सर्वेहित सम्पादक सूर्यादि पदार्थों को रचा है। 
जिसने इस विद्ञाल भूमण्डल को दृढ़ किया है और इसके द्वारा होने 
वाले सुख को भी घारण किया है, उसी की ही अनुकम्पा से हमें 
विविध सुखों का अनुभव होता है । उसने दुःख रहित मोक्ष के 
आनन्द को भी धारण किया हुआ है। यदि हमें सर्वोत्कृष्ट आनन्द 
की कहीं प्राप्ति हो सकती है, तो उसी विधाता परमेश्वर से ही प्राप्त 
हो सकती है। 


इस मन्त्र में जिज्ञासु प्रश्न करते हैं कि हम किस देव की श्रद्धा 
तथा चम्जता पूर्वक उपासना करें ? उत्तर में स्पष्ट कहा गया है उस 
परमात्मा कि जिसने की थौ पृथ्वी आदि को धारण किया हुआ है 
उपासना करें.। यहां जैतवाद स्पष्ट रूप से परिलक्षित हो 
रहा है! कप दि 
वेदों में भी चरेंतवाद की सिद्धि है। इस विषय में हमने कुछ 
मन्त्र प्रस्तुत किये हैं। हमारे निबन्‍्ध का कलेवर अधिक न बढ़े इसनजिए 
आगे मन्त्र न दिखा कर मात्र वेदों में आये कुछ झव्दों के अर्थ लिख 
रहे हैं। जिनसे त्रेत की सिद्धि होती है । 





१- मामा हि सोज्जनिता यः पृथिव्या यावा दिव सत्यधर्मा व्यानट्‌ । 
२- प्रजाया: पालक: पति स्वामी वा । 
प्रजापतिश्चरतिं गर्भे.........--- मनु० ३११६॥ 
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यजु्वेद में परमेश्वर के लिए प्रजापति शब्द आया है। जिसका 
अभिष्राय है कि--प्रजा का स्वामी,/ उस प्रजा से अनादि जीवात्मा 
तथा जिससे वह प्रजा का पालन पोषण करता है । उस कार्ये रूप 


जगत्‌ से अनादि प्रकृति रूप तत्त्व की अनुमान से सिद्धि को होकर तंत्र 
की प्रतिपत्ति हो जाती है ॥ 


ईदवर के लिए हिरण्यगर्भ दाब्द भी आया हैं। जिसका अभिष्राय 

, है कि-सूर्य, विद्यू तू आदि पदार्थ जिसके गर्भ में है ।। इन सब पदार्थों 
से जिसका कि गर्भ में रखे हुए है अतादि उपादान प्रकृति रूप कारण 
का अनुमान से ज्ञान होता है। अब चूकि यह सूर्य चन्द्र आदि का कार्य 
है। अतः ये सब पदार्थ उपभोग के लिए बनायें गये हैं । वह जीव 


समुदाय । इसप्रकार हिरण्यगर्मे शब्द से भी अवादि तत््वमय को 
निष्पत्ति हो जाती है । 


बैदों में देव शब्द भीआाता है जिसका अर्थ होता है कि जो परमात्मा 
आनन्द स्वरूप होकर आप ही क्रीडा करतो है अथबा बिना किसी 
सहायता के अपने सहज स्वभाव से. ही संसार की उत्पत्ति स्थिति एवं 
प्रलय करता रहता है । वह सब की क्रीडाओं का अधार है जो सबको 
जीतने हारा परमेश्वर देव है। १ जी चराचर जगत का प्रकाशक है 
अर्थात्‌ जिससे सारा चराचर जगत प्रकाशित हो रहा है ।ए९  सज्जतों 
तथा धर्मात्माओं द्वारा स्तुति किया जाता है। अथवा उपासना किया 
जाता है वह देव है ।३ इसप्रकार हमने देव शब्द के अर्थ का विवेचन 
किया । इन सब निरूक्तियों अथवा निरवेचनों से ज्ञात होता है कि 





१- सूये विद्युत हिरण्यादि पदार्था: यर्मे यस्प सः हिरण्यगर्भ: परमेश्वर 
हिरण्यगर्भे- समवतंतागरे ; 


2 किक ऋग्वेद ९०) १२६७)) 
हिरण्यगर्भ इत्येष 


565८४ यजु० ३श३॥। 


६६ | 


वह परमात्मा देव समस्त ब्रह्माण्ड का बनाने वाला है और वह चर 
अचर जगत्‌ के सब व्यवहारों को सिद्ध करता है। इससे वृह देव है। 
तात्पय यह है कि देव के इन सभी अर्थों से त्रेत की निष्पत्ति हो रही 
है । क्योंकि वह देव उपासकों को स्तुति तथा उपासना आदि के द्वारा 
प्राप्त होता है तो उपासक जीवात्माओं को सिद्धि भी अपने आप ही 
जाती है। 


विस्ट:-- विराट छब्द से यद्यपि परमेश्वर का भी ग्रहण होता है 
परन्तु यजुर्वेद ३१५४५ के आधार पर जगत्‌ का ही ग्रहण किया 
'गयाः है जिसका अभिप्राय: होता है कि जो -विशेष प्रकार यह 
महान्‌ जगत्‌ प्रकाशित क्रिया जाता है वही बिराट कहाता 
'है। ४ अब प्रदन यह होता है कि यह विराट जगत्‌ किस 
'निमित्त कारण से प्रकाशित उत्पन्न किया जाता है, अपितु 
कौन इसकी उत्पत्ति प्रकाशन करने वाला है, क्योंकि बिना 
“किसी निमित्त कारण के जो किसी की उत्पत्ति बन नहीं 
“सकती जज़ैसे कि घड़ा-आदि ।-दूसरा प्रशन यह .भी होता है क्रि 
यह ज़गृत्‌-किस उप्सद्ान-कारण से उत्पन्न क्रिया जाता है 
स्ञर्थाव्‌ इसका-उपादान -क्राहुण-क्या है ? 
“जिसमें सम्पूर्ण संसार ऐसे आश्रय लिये हुए है कि जैसे ,पक्षो 
अपने -घोंस लें- में :रहतय है । -उसी सर्वाघार प्रह्मेश्वर ;से -यह ज़गत्‌ 


१- यो दी व्यति कीडति स॒ देव: । 
विज़िगीषते यः स देव: .] 
एपो ह देव: प्रदिशो नु सर्बा............ यजू ० ३५४ 
२- यहचरोचर जगद्‌ द्योतयति स देव: । 
३- यः स्तृयते स देव: 
४- ततो विराडजायत विराडो हि पूरूष:......यजु ३१४ 
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उत्पत्ति काल में उत्पन्न होकर स्थल, रूप में जा जाता है और प्रलय 
काल सें कारण रूप प्रकृति में लीन होकर उसी परम पुरुष प्रभु में समा 
जाता है। वही जग़दीश्वर व्यापक परमात्मा पुनः पुनः उत्पन्न होने 
वाली इन प्रज़ाओं के तानें बनें के साथुत से ओत-प्रोत हो रहा है। उसी 
प्रर॒म. पुरुष, को विद्वात्‌ योगाभ्यासी जन योगाभ्यास द्वारा.अपनी हृदय 
गृहा में देखकर साक्षात्कार कर प्र॒मानन्द में मग्न हो जाते हैं ।! 


यहाँ हृद ग्रहा में विहिंत परमेश्वर के एक नीडवत्‌ आधार प्रश्ु 
से आदि निमित्त ब्रहम, विविंध विश्व से उसंकी मुूंल प्रकृति और 


प्रजाओं से अनादि जीवात्मा समुदाय का ग्रहण कर अनादि तत्त्वत्रय 
का प्र तिपादन हो जाता है 


जो परमात्मा सत्यधर्मा है। बही परमेश्वर भ्रू लोक का निर्माण 
करता है यही नहीं बल्कि झूलोक-प्रकाश लोक-घचन्द्रमा 
आददि-आदि को उत्पन्त करके उन सबके जन्दर परिपूर्ण हो रहा है। 
चह प्राणप्रिय करुणा निदान इन से अनेक .विध करुणामय समान रूप 
अन्य औषधियों आदि तृप्तिकार भोगी की व्यवस्था कर हमारे लिए 
प्रदान कर हमें अनुग्रहीत करता है (2 


यहाँ पर कहा गया है कि वह परमेदवर सत्यधर्मा,है । उस के 
लिये जनिता, सत्यधर्मा, व्यानट ये तीनों शन्द दर्शा रहें हैं कि जगव्‌ 





१ ओन चझौरुग्ा पृश्ित्री व हृढा:येन स्वः स्तभितं ये नाकः । 
यो अस्तरिक्ष रजसो विमान: कस्मे देवाय हविषा विधेम 


([यजु०३२।६ 
२ चेनस्तत्पश्यन्तिहित॑ गुहा सुद्यत् विश्व भवत्ये कच्ीडम । 


तस्मिन्तिद संचविचेति, सर्वे स ओत: प्रोत्तरच,विभुः प्रजासु ॥ 


युजु० इर:८ ॥ 
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की उत्पत्ति आदि का कोई निमित्त कारण है, वह सत्य सर्व व्यापक 
प्रश्न है। पृथ्वी दो, चन्द्र आदि जो पद आयें हैं, वे अपने उपादान मूल 
प्रकृत्ति की ओर संक्रेत करते हैं। उपासक शब्द के लिए ह॒विषा 
आदि शब्दों का प्रयोग हुआ है, जो जीवात्मा के वाचक हैं । 
क्योंकि कारण के बिना कोई वस्तु उत्पन्न' नहों हो सक ती । तीसरा 
प्रशन यह है कि विराट जगत्‌ की उत्पत्ति किस के लिए हुई। इन 
सब प्रक्षों।का उत्तर यही है. कि परमात्मा इसका निमित्त कारण है 
उपादान कारण मूल प्रकृति है और जिसकी उत्पत्ति हुई वह जीवात्मा 
है। 

वेश्वानर:-- वैश्वष्चरु परमेश्वर सकल प्राणियों को अपने शुभ 
अपगुभ कर्मों के अनुसार लोक लोकान्तरों की प्राप्ति कराता है ।! यहां 
वैश्वानर से अतादि परमेश्वर जिन नरों प्राणियों को वह भोगों की' 
अथवा भिन्न-भिन्न योनियों को शरोरों को कर्मावुततार प्राप्ति करता है। 
उनसे अनादि जीवों तथा जिन भोगों लोक लोकान्तरों को प्राप्ति 
कराता. है, उनसे अनुमान द्वारा अनादि उपादान प्रकृति की सिद्धि हो- 
कर अनादि वैदिक चेतवाद की उपलब्धि हो जाती है । 

“वरुण :---वरुण वरणीय परमेद्वर धर्मात्मा एवं धनी जनो 
के हारा वरण किया जाता है ।. यहां पर-एक वरणीय और एक वरण 
करने वाला इन दोनों से हंत और तोसरा जो मूल प्रक्ृति तत्त्व है 
जिसका जीवात्मा नानाविध भोग भोगता है, तीनों की सिंद्धि हो जाती 
है। 


विष्णु :--- जो चराचर जगत्‌ में व्यापत हुआ2 इस महान्‌ जगत 





१ नासतो विद्यते भाव:--गीता कारणमभावातुकारयोभावत्‌ वेशेषिक 
# यो विश्वान्‌ अखिलाचु नराज्नयति प्रापयति कर्मानुग्रण भोगलोक 
स वैश्वान: परमेश्वर: । 
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की व्यवस्था कर रहा है वह विष्णु महात्‌ परमेश्वर है । यहां विष्णु 
से अनादि अविसाशी बहा और चराचर से जगत्‌ और जीव इन तीनों 
की उपपत्ति हो जाती है । 


विद्वकर्मा+-- विश्वकर्मा परमात्मा से सारा जगत्‌ रचाया 
जाता है उसी विश्वकर्मा से यह उभयविघ, जगतु का निर्माण होता 
है।2 इस प्रकार हमने वेद भन्त्रों और वेदों में आये कुछ शब्दों के 


द्वारा देखा कि जगत्‌ में मूल रूप से कम से कम तीन तत्त्व मानने 
चाहियें । 


च्र्त्क स्वप्नस्तिष्णव्रों स्नें अच्छा वा ल्िलेच्यस्च-- 


१ ईशावास्योपनिषदु--वह परमात्मा कंपन नहीं करता है, 
परन्तु मत से भी वेगवान्‌ है | ये इन्द्रियां उसे प्राप्त नहीं कंर सकती 
हैं, परन्तु वह इन्द्रियों से भी पूर्व विद्यमान है। वह स्थिर है, परन्तु 
अन्य को पीछे छोड़ देता है। उसी के कार्रण जो वायू स्वयं हल्की है 
अपने से भारी बल को उठा लेती है।3 कुछ लोग इसका:अथे यह 
करते हैं कि रद्ध रूप से परमात्मा नहीं जलता अपितु शब्द रूप में 
चलता है। इस प्रकार परमात्मा के दोनों रूप बन सकते हैं परन्तु यह 
आशय उपनिषद्कार का प्रतीत नहीं होता है। अतः ब्रह्म में उभयरूप 
मानना ठीक नहीं है। अग्रे कहा है कि जब पुरुष इस सम्पूर्ण विश्व 


१ बविवेष्टि व्याप्नतोति चराचर जगतू -इति विष्णु सर्वत्र परिपूर्ण 
परमेश्वर: । वृयते यथः स वरुण परमेब्वेरः इसि॥ भों शन्नोभित्त 
वरूणे--ऋ० १.६.१८5।... की, 

२ विदश्वंकरोति इत्ति विश्वकर्मा, विश्वकर्मों विसना--कहू० 5८5-३.१७॥ 
विष्णो: कर्माणिपद्यत-- ऋ० २.७. १६। ह 
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को परमात्मा के आधार पर समझता है और इस ज्ञान के पाने पर 
वह पुरुष पूर्ण प्रकार से सुरक्षित हो जाता है फिर किसी की निन्‍्दा 
स्तुति नहीं करता है। यहां पर इस वचन में ईश्वर ज्ञान का फल 
कथन किया गया है।! इस उक्त मन्त्र का अर्थ अद्नेतवादी यह करते 
हैं कि जब पुरुष इस सारे संसार को अपने आप में देखतों और सारे 
संसार,के भ्रूतों में अपने आपको देखता है तो वह निनन्‍दा स्तुति नहीं 
करता. है 2 इसके आगे उपनिषद्‌ में परमात्मा का निर्बीज समाधि 
द्वारा जब योगी साक्षात्कार करता हैँ तो उस अवस्था में योगी समदर्शी 
हो जाता है, वह शोक और मोह ने रहित हो जाता है। उसे अपने 
पराये का यज्ञ नहीं रहता अपनी प्राणीमात्र में एकता देखता है ।3 

यहां यदि एकत्व का अर्थ ब्रह्मम और जीव का अमेद होता है तो 

मोह और शोक पद की आवश्यकता न होती, अपितु यह कहा जाता 
कि बह ब्रह्म हो जाता है । परन्तु जैसा कि योगदर्शन में व्याख्यान 
है कि योगी समाधि काल में ब्रह्म में अवस्थित हो जाता है या अपने 
स्वरूप को.देख' लेता है । आत्मतत्त्व बोघ हो जाता है, अवस्था 

कहकर भेद प्रतिपादित किया गया है । 4 जिस परमात्मा के सांक्षा- 


१ ईशोप्रनिषद्‌-:५॥ , ,  ; 

२ यस्तु सर्दाणि भ्ृताच्यात्मन्येत्रानुपश्यति । 
सर्वभूतेषु चान्मानं ततो न विजुग्रुप्सते ॥ ई० उ० ६ ॥॥ 

३ यहां प्रकरण में आत्मा शब्द का अर्थ ब्रह्म के लिए प्रयुक्त है. 
जबकि अद्वंतवादी यहां अपने अर्थ में ग्रहण करते हैं । जब पहले 
से परमात्मंतत्त्व का वर्णन है तो आत्मा का अर्थ' परमात्मा लेना 

. उचित नहीं .! आयेमुन्ति ॥ 
४ ईशो० ७-- तत्र को मोह कः शोक एकतत्वमनु पश्यतत 
_ यहां एक त्वयम का अय॑ है--एकता-समता+एक इष्टि उस 
' “अवस्था में योगी जाति, संमंप्रदायों से उपर उठकर निष्पक्ष हो 
जाता दे । 
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त्कार हो जाने पर योगी समदर्शी अवस्था को उपलब्ध कर लेता है 
उस ईहवर का स्वरूप क्या है ? इसका वर्णन करते हुए कहा है कि 
वह ईश्वर सब स्थानों पर गया हुआ है। दीप्त, शरीर रहित, तस- 
नाड़ियों रहित, घावों से रहित, सब प्रकार से पवित्र, पापरहित, 
ऋषस्तदर्शी ज्ञानी, सब जगह व्याप्त, स्वयं सत्ता चाला है। वह जैसा 
चाहता है वैसा भलीप्रकार सृष्टि के पदार्थों को रचता है अर्थात्‌ 
घारण करता है। बह निरच्तर व्यवधान रहित सभी कल्पों से चला 
आ रहा है। जैसी व्यवस्था चाहता है वैसा प्रवन्ध कर रहा है | 
ईदवर के उस स्वरूप को सभी आचार्यों ने एकमत होकर स्वीकार 

किया है। कुच्छ आधुनिक प्रत्पयवादी विद्यानु अन्य अर्थ करते हैं। 
वे इस मन्त्र में ब्रह्मवित्त पर अर्य' करते हैं, जो समोचीन नहीं है 
क्योंकि मन्त्र के उत्तराद्धे में सृष्टि रचियता के रूप में ईश्वर को माना 
है। मुक्त आत्मा संष्ठि रचता कभी भी नहीं कर सकता है । यह 
सामथ्यें तो केवल ईश्वर का ही है वेदान्त दर्शत का भाष्य करते हुए 
आचाये शंकर यह मानते हैं कि मुक्त पुरुष सृष्टि रचना नहीं कर 
सकता है ।2 अत: उक्त मन्त्र में ब्रह्म के स्वरूप का ही वर्णन है। इस 
मन्त्र में ईइवर के स्वरूप को निधैयात्मक और निषेघात्मक? हेतु और 
सिद्ध किया है। वह ईश्वर शुक्र, शुद्ध पर्यगात, कवि, सनिषी, 
परिशू, स्वय॑भू, शाइवतोभ्य:, समाभ्य: “इन विशेषणों से युक्त है, यह 
अल 5 अल जी जब हए 7म हो दल 4 लल पर 0 अल शक शक पक कही 

श्‌ दी द्रष्टु: स्वरूपे अवस्नानम्‌ यो० ९।३॥ 

२ पर्यगाच्छुक्रमकप्य.,.......... ईशो० ८ || 
हे जगद व्यापार वर्ज प्रकरणादसंनिहितत्वाज्च बैदान्त० ४.४.१७- 
इस शुकरमाष्य - जगदुत्पत्यादि व्यापार वर्जेयित्वाअन्यदक्षिण- 


मार्चडवर्य सुक्तानों भवितुमहँति । जगद व्यापारस्तु नित्यसिझस्थे 
चइवरस्य । 
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उसके विधेयात्मक गुण है ।” अकार्म, अन्नणं, अस्थाविरं, अपापविद्ध, 
इन विशेषणों से उसका निषेधात्मक रूपेण व्याख्या की है ! 


आचार्य शंकर मे ईश्वर को अज्ञानोपहित चैतन्य माना है। 
परन्तु ईशोपनिषद्‌ में जो ईश दाब्द आया है वह ब्रह्म के अर्थ में ही 
आया है। किसी भी उपनियद्‌ में ईश्वर को सायोपहिते चैतन्य मौतों 
है। ऐसी श्रुतियों का अर्थ जाचार्य शंकर यह कह करं करते हैं ये 
श्षुतियां व्यवहार काल को बताती हैं परन्तु मूल उपनिषंदों की येंहे 
अमान्य लगता है एक श्रुति व्यवहारकाल की दूँसेंगी पोॉरमारथिक कांलें 
की है। 


२-कैलोपनिषद्‌ू--इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म को वर्णन नाटकीय ढरां 
किया है। प्रारम्भ में प्रशत किया है वह कौन सा देव है जो सब चक्षु, 
श्रोत्र और वाणी आदि इन्द्रियों को शरीर के साथ युक्‍त करता है। 
मन और प्राणों को भी कौन प्रेरणा देता है ।2 


इन सबका प्रेरण देने वालां या शरीर के संयुक्त कंरने वाला 
वह देव परमेदवर है। जिसको जानकर अमृत हो जाते हैं ।3 जो 
लोग ईश्वेर की सोॉकार मानते हैं, उनका खण्डन रूप॑ में किया गया 
है। उेंस देव परमेश्वर को चक्षु आदि इन्द्रियों से नहीं मानाजा 
सकता है। मंन भी जानने में असमर्थ है अर्थात्‌ उसका साक्षात्कार 


१ पाजिटिव-नेगेटिव । 
केन-प्रथम-केने षितां पतंति । 
३ श्रोच्रस्य श्रोत्र सनसो मनो । केन॑ प्रथंम खण्ड, १-२ । 
' बह परमेड्वर देंवं श्रोत्र का श्रोत्र मंनका मन अर्थात्‌ इस सब की 
शविति उंसके कंरंण है । 
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आत्मा ही कर सकता है। उस ब्रह्म की महिमा वर्णन करते हुए 
कहा कि ये चक्षु, श्रोत्र, वाणी और मन तथा प्राणी बोलती है, मन 
सनन करता है। श्रोत्र सुनते हैं और प्राण गति करता है, उसी को 
ब्रह्म जानों, वही उपासनीय हैं। जिसकी साधारणत: उपासना की 
जाती है वह वास्तव में ब्रह्म नहीं है ।। जो लोग यह कहते हैं कि हमने 
बहा को जांत लिया बे अभी अल्प ही जानते हैं वह ब्रह्म शब्दों के 
द्वारा नहीं जाना जा सकता है ।2 इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म की महिमा 
का वर्णत रूप द्वारा किया है। ये अग्नि, जल, वायु आदि देव उस 
महादेव की शवित के बित्ता कुछ भी नहीं कर सकते हैं। अग्नि में 
जलाने की वायु में उड़ाने की और जल में बहाने या गलाने की शक्ति 
उसी से प्राप्त होती है, इसका अभिप्राय: यह है कि जड़ वस्तुओं पर 
नियमन वही ईश्वर करता हैं। तात्पय यह है कि वह ब्रह्म अनुभूति 
या आत्मा के द्वारा साक्षात्कार करते का विषय है न कि केवल शब्द 
हारा जाना जा सकता है। उसको प्राप्त करने के लिए ध्यान योग द्वारा 
प्रज्ञा को प्राप्त कर समांधियों का अनुष्ठान करना होगा।3 इस 


उपनिषत्‌ में भी ब्रह्म की व्याख्या तिषेधात्मक रूप में ही अधिक हुई 
है | 


हे कठ--इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म के मुख्य नाम ओहइंस का 
भ्रतिपादत्त यह व्याख्याव करके किया है कि जिसका सब वेद बणेन 
करते हैं और जिसको प्राप्त करने के लिये तप और ब्रह्मचर्यादि का 
पालन किया जाता है वह ओश्मू पद से कहा गया है। इसी ओंकार 








ाजक््ण-+++-त_तम+>त3तत टी 


१- केन-यत्‌श्ोत्रेण......... तदैव ब्रह्म-केन-प्रथमखण्ड-४-५- 
२- यदि मन्‍्यते सुवेदीति...... वही-६ ॥ 
३- केन-द्वितीय खण्ड-तथा तृतीय खण्ड ॥ 


६-७ न्प 
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का उल्लेख अन्य उपनिषदों तथा वेदादि में मुख्य रूप से किया जाता 
है । कहते हैं उसी का आलम्बन ही सर्वेश्र ष्ठ है क्योंकि परमाणु से 
भी सूक्ष्म होने के कारण परमात्मा भरु से भी अरु अर्थात्‌ सब से 
सूक्ष्म है। आकाश आदि विश्वु आदि पदार्थों से भी महान्‌ है अर्थात्‌ 
उससे महान्‌ है । साधक अपनी ह्ृदयरूपी ग्रुह्दा में विराजमान उस 
परमात्मा की महिमा,उसकी कृपा से निष्काम कर्मों और शीक रहित 
होकर उसका साक्षात्कार करता है ।१ कुछ विद्वान धातु शब्4३ का 
अर्थ मन आदि इन्द्रियों से करते हैं । परन्तु यह प्रतीत होता है 
क्योंकि बेद में भी धातु शब्द को वा धातु शब्द से तृच प्रत्यय से 
धातृ शब्द का निर्माण किया जाय तो भी उसका अर्थ होगा पदार्थ 
सात्र जिसके आश्रित हो अर्थात्‌ सबका धारण करने वाला उसका 
नाम कथन किया है | अतः परमात्मा का नाम धातु है। इन्द्रियों से 
धातु का ग्रहण नहीं किया जा सकता है । कुछ अन्य विद्वान जो 
ईश्वर को साकार होना मानते हैं वे महान्‌ से महान का अर्थ अवतार 
करते हैं, उनसे कोई पूछे क्या अवतार सर्वव्यापक होता है या एक 
देशी । इसका खण्डन अगले मन्त्र से ही हो जाता है । वह ब्रह्म अपनी 

सत्ता में सर्वेव अगले गतिमान है अतः वह एक स्थान पर ठहरा हुआ 

भी दूर देश में जा सकता है। और सर्वे व्यापक होने से लेटे हुए के 
समान- वह व्याप्य वस्तुओं को सब और से घेरे हुए है । वह आनन्द 

स्वरूप होने से मद और इन्द्रिय अन्य हर्ष के होने से अमद कहलाता 

है । ऐसा ही वर्णन ईशोपनिपद्‌ में तदैनति......कहकर किया है । 





१- अणोरणीयान्महतों महीयांन्‌...... कृठ० २० ॥ 

२- सूयूर्याचन्द्रमसौधाता यथापूर्वमूक़ल्पयतत-कम्‌ ८दा८ा४८।२।॥। 
३- धीयते सर्वेमस्मिनु दधाति सब वेति घातु । 

४- आसीनो दूरं ब्रजति-कठ० २४१ !॥ 
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परन्तु अह्वतवादी इसे जीव का वर्णन मानते हैं परन्तु मह उनकी 
भावना एक उपनिषद्‌ की भावना के विरूद्ध है, वर्योंकि इस उपनिपद 
में तो अनेको ऐसे स्थल हैं जहां ब्रद्य का भेद स्थापित किया है । उस 
ब्रह्म की व्यापकता ओर सूक्ष्मता का वर्णन करते हुए कहा है कि 
वह शरीर धारियों में शरीर रहित है और अनित्य वस्तुओं में नित्य 
है तथा अवस्थित है, इसप्रकार का विशु व्यापक मानकर भी साधक 
उसकी सत्ता को स्वीकार करते हैं, वे शोक रहित हो जाते हैं।१ यहां 
उपनिषद्‌ ते औपाधिक ईश्वर का खण्डत्त अशरीरी कहकर कर दिया 
है । इससे आचार्य शंकर की इस मान्यता का खण्डन स्वतः हो जाता 
है कि वह चेतन्य मायोपहित पोकर सौपाधिक हो जाता है, - उसकी 
शक्ति से अस्त हो है, समस्त देव उसी में आपित है अर्थात्‌ उसका 
अतिक्रमण कोई भी नहीं कर सकता है ६ आगे व्याख्यान किय/! है 
कि जो ब्रह्म इस जन्म अर्थात्‌ इस लोक में हमारे कर्मो का नियन्‍्ता है 
चह परलोक में भी नियन्ता है, जो परलोक में है वही यहां पर भी 
उस प्रश्ुु में जो नानात्व देखते हैं वे मृत्यु के ग्रास बनते हैं ।३ इस 
कथन के अनुसार बहु देवेताबाद या तावा ईरवर कल्पना - सिराघार 
सिद्ध हो जाती है। बहा की सर्वव्यापकता भौत्तिक अग्नि के दृष्टान्त 
से कथन की गई है। जिसप्रकार एक ही अग्ति लोक लोकान्तरों में 
व्याप्त होकर प्रत्येक पदार्थों में. तदाकोर रूप में अवस्थित है इसी प्रकार 
एक अन्‍्तर्यामी परमात्मा समस्त पदार्थों में व्यापक हो रहा है। वह 
उनके अन्दर ही नहीं अपितु बाहर भी विद्यमान है ।४ इस कथन के 


१- अशरीर इारीरेबू 
२-० क5०-२४१ ६॥॥ 
३- कठ० ४)१०॥ 
४- कठण्न्‍्शररा 
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अनुसार बहु देवतावाद या ईश्वर कल्पना निराधार सिद्ध हो जाती है। 
ब्रह्म की सर्वेव्यापकता भौतिक अग्नि के दृष्टान्त से कथन की गई है, 
जिसप्रकार एक ही अग्नि लोक लोकान्तरों में व्याप्त होकर प्रत्येक 
पदार्थ में तदाकार रूप में अवस्थित है इसीप्रकार एक अन्‍्तर्यामी पर- 
मात्मा समस्त पदाथों में व्यापक हो रहा है। वह उनके अन्दर हीं 
अपितु बाहर भी विद्यमान है । ४ इसी वायु के दृष्टान्त से उसकी 
व्यापकता सिद्ध करते हुये माना है कि जैसे एक ही वायु समस्त लोक 
लोकान्तरों में प्रविष्ट हुआ तदाकार हो जाता है उसी प्रकार यह ब्रह्म 
भी सब भ्रूतों का अन्तेयामी होता हुआ उनके बाहर भी चततंमान 
रहता है ।१ 


प्रतिरूप से अद्द तवाद को मानने वाले केवल ब्रह्म की सत्ता को 
सिद्ध हुआ मानते हैं परन्तु उन्तका खण्डन अगले मंत्र में ही उसब्रह्म 
को निमित्त कारण मानकर कर दिया है। वह ब्रह्म जिस जगत का 
निर्माता है, वह उध्वंमूल है अर्थात्‌ कारणरूप में ऊपर है । उसका 
कार्येरूप में (जिसे शाखा रूप) जगत्‌ नीचे है। यह अभनित्य संसार रूप 
वृक्ष प्रवाह से अनावि हैं, ऐसा वृक्ष जिस ब्रह्म के आधार पर स्थित है, 
वह त्रह्म अत्यन्त ज्योति या पवित्र है, बही अमृत है, उसी में सभी देव 
अधिष्ठित हैं उसका उल्लंघन कोई नही कर सकता है ।२ हे नाचिकेता 
यह वही ब्रह्म है जिसके विषय में तूने पूछा है। परन्तु यहां पर प्रत्यय- 
वादियों का विचार है कि ऊध्व मूल का अर्थ उपादान कारण है 
परन्तु उनका यह विचार इसलिए उचित नहीं है कि यदि यहां पर 
ब्रह्म को अभिन्‍ननिमित्तोपादान सिद्ध करने का उद्दैद्य होता तो ऊध्वें- 


४ 





१- कंठ०-शा६-१०॥॥ 
२-० कठ०-७-१॥ 
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मूल माना है। निमित्त होने कारण होने से शाखा पद के स्थान 
पर भूल पद ही होना चाहिए परच्तु यहां शाखा रूप में कार्य जगत्‌ 
का वर्णन किया है। इस मंत्र में ब्रह्म को आधार आधेय भाव से 
निरूपण किया गया है आचार्य शंकर के मत में ब्रह्म ही सब कुछ होने 
से वह आवार आधेय निरूषण नहीं हो सकता, परल्तु यहां तो स्पष्ट 
रूप में उक्त निरूपण हुआ है | अश्वत्थ रूपों वृक्ष को कुछ आचार्य 
ब्रह्म रूप में मानते हैं परन्तु ऐसा अर्थ भी नही किया जा सकंता है 
क्या ब्रह्म काल तक ही रहेगा । इस मंत्र के आधार पर शबलंवादी 
जढ़ पदार्थों की शबल रूर में उपासना करने का थयेत्न करते है। 
अर्थात्‌ शाखा से मूल तक जाना परन्तु यह मान्यता प्रत्यक्ष के विपरीत 
है। प्रत्यक्ष में सभी मूल में शाखा की ओर आते हैं । साकार पूजा 
का खण्डन पीछे भी कठ से किया है। अर्थात्‌ जड़ वस्तुयें अमृत कभी 
नहीं हो सकती हैं । वह ब्रह्म ही अमृत है। दूसरा कीई नहीं है । 


४-अइनोपनिषषदू--इस उपतनिषद्‌ में ब्रह्म का मिरूपण प्रश्नो- 
त्तर रूप में किया है। ब्रह्म के विषय का विवेचन करते हुए ऋषि 
पिप्पुलाद व्यास्यात करते हैं कि जैसे पक्षी अपने वासस्थान रूप वृक्ष 
को प्राप्त होते हैं इसी प्रकार ग्रह समस्त जमत्‌ के पदार्थ उस ब्रह्म में 
ही निवास करते हैं अर्थात्‌ उस परमात्मा ने सूक्ष्म कोई भी नहीं हैं ।2 
इतना हो नहीं अपितु आये वर्णन कियः है कि जो उस प्रसिद्ध ब्रह्म 


पा सब रिबन हक अजनबी मोह अमल अप की निजी म विज कट जल सीट ड जज हक लिलिक 


१ शवल ब्रह्मवादी सानते हैं कि ब्रह्मरूपी वृक्ष शाखा रूप से शबल' 


और गूल रूप से शुद्ध है। परच्तु यह मात्यता भिराधार प्रतीत 


होतीहै क्योंकि जड़ पदर्थों की पूजा का खण्डन.उपनिषदों में सर्वत्र 
प्राप्त है । 


२ प्रश्नोपनिपद्‌-चतुरथे-प्रइच-७ । 


श्ग्ष ] 


को अज्ञान से रहिता, शरीर से रहित दि ब्रणों से रहित, प्रकाश स्वरूप, 
अविनाणशी, परमात्मा भली प्रकार जानता है अर्थात्‌ परम सूक्ष्म ब्रह्म 
का ज्ञाता सब कुछ जान लेता है और तद्रूप अर्थात्‌ उसके ग्रुणों को 
घारण करके महान्‌ हो जाता है । यहां अभिप्रायः: यह है कि उस 
ब्रह्म को जान लेने पर सब कुछ जान लिया जाता है, कुछ भी 
अवशिष्ट नहीं रहता है । यह केनोपनिषद्‌ में भी कहा है ।2 यहां पर 
अद्वेतवादी सर्वेज्ञ: का अर्थ करते हैं कि वह जीव ब्रह्म होकर सर्वज्ञ 
हो जाता है परन्तु यह समीचीन नहीं है क्योंकि अद्वेतवादी स्वेज्ञता 
आदि गुण शुद्ध ब्रह्म में नहीं मानते हैं फिर सर्वेज्ञ: का अर्थ ब्रह्म बन 
जाना मानना असंगत है। यहां अभिप्राय यह है कि सर्व जाताति 
इति सर्वज्ञ: अर्थात्‌ ब्रह्म को जानने पर समस्त विश्व को जानने 
वाला हो जाता है ॥3 यहां परमात्मा को व्यापक बतलाकर उसके 
स्वरूप को निषेधात्मक रूप में व्याख्या प्रस्तुत की गई है। इस उक्त 
उपनिषद्‌ में त्रहमम की महिमा, सर्वव्यापकता और बह जड़ पदार्थों से 
भिन्न है, उसकी संक्षिप्त रूप में व्याख्या प्रस्तुत की है । 


५-मुण्डकोपनिषद्‌ू-- वह ब्रह्म अत्यन्त दिव्य, सूर्तधर्मों के 
रहित, सर्वत्र व्यापक, प्रत्येक पदार्थ के बाहर और भीतर है । इसलिए 
वह उत्पत्ति से रहित है, प्राणों से रहित, मन से रहित है प्रकाश 
स्वरूप है। अव्याक्ृत प्रकृति से परम सूक्ष्म है।4 समस्त संसार के 








१ वही--चतुर्थ-प्रशन-१० ! 

२ तस्मिन्नेवविज्ञाते सर्वैभिदं विज्ञातं भवति । वही । 

३. पं० सत्यकाम विद्यालंकार- काभाष्य द्रष्टव्य । आययंमुसि, ब्रह्म- 
मुनि भाष्य द्रष्टव्य 

<४ दिव्योह यमुते.....-सुण्डक० २-खण्ड १-२। 
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पदार्थों में निसक्तकार यास्क मुनि के अनुसार षड्‌ भाव उपलक्ष्य है । 
सभी पदार्थ उत्पन्न होते हैं, बढ़ते हैं, परिणाम को प्राप्त होते हैं ।॥ 
परमात्मा इन षड़भाविकारों से रहित है इसलिए उसे अमूर्तें कहा है । 
अर्थात्‌ वह निराकार है। उस निराकार ब्रह्म से ही मन, प्राण और 
इन्द्रियां आदि उत्पन्न हो जाते हैं, उसी से पृथ्वी आदि । यहां निमित्त- 
कारण के रूप में ब्रह्म का वर्णन हुआ है 2 


ब्रहमम का रूपक द्वारा निरूपण किया है। यदि हम उसे मूते- 
रूप में देखना चाहें तो यह अग्नि उसका मुख है। चन्द्र और सूर्य 
उसकी आंखे हैं, वायु प्राण है, समस्त विश्व उसका हृदय स्थान है। 

पृथ्वी पादस्थनीय है, ऋग्वेदादि उसकी खुली हुई वाणी है। वास्तव 
में वह ब्रहमम सबका अन्तरात्मा है 8 यह अलंकार रूप में उस विराट 
ब्रह्म का स्वरूप निरूपित किया है। ये अग्नि आदि अवयव .उसके 
आरोपित हैं वस्तुत: नहीं, क्योंकि वह तो सर्वेभुत्तान्तरात्मा है। वही 
समस्त सृष्टि की रचना करता है ॥4 


वह ब्रह्म सर्वत्र और स्वेवित है, और उसकी महिमा सृष्टि 

रचना से परिलक्षित है, वह परभात्मतत्व हृदयकमल' रूप में वर्तमान 

है, ज्ञान रूप है, प्राण और शरीर का चलाने वाला है और प्रत्येक 

प्राणि में विद्यमान रहकर आनन्द की वृष्टि कर रहा है ॥5 
न 4 7 वन न ॥]8 
. १ अस्तिजायतेवर्धेतेविपरिणतेअपक्षीयते विनश्यति इदि षड्‌ भाव- 

विकारा: निरु० १-२। 

२ मुण्डको० । २-३। 

३ अस्तिमूर्चा-सु० २.१.४। 

डे. २.१.५,६,७,८। 
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उस वह्दा का प्रतिपादन है क्योंकि आगे कहा है कि वह ब्रह्म 
सर्वेथा निष्कलंक है, वह ज्योतियों की भी ज्योति है। उसे आत्मवित्‌ 
विद्वान जानते हैं। यहां रूपकालंकार द्वारा ब्रह्म का प्रतिपादन किया 
है, स्पष्ट रूप में कहा है कि वहां सूर्य का प्रकाश नहीं है। चन्द्रमा, 
नक्षत्र, विद्युत और अग्ति उसको प्रकाशित नहीं करते हैं, वास्तव में 
उसी की अनन्त शाइवत झक्ति से समस्त भ्रुमण्डल प्रकाशित हो रहा 
है !! इसके अनन्तर उस ब्रह्म की सर्व व्यापकता का विद्यद रूप में 
उल्लेख करते हुए कहा कि यह अमृत रूप ब्रह्म सबसे पूर्व था, बाद में 
रहेगा। दक्षिण, उत्तर, नीचे, ऊपर सभी स्थानों पर ब्रह्म ही फैला 
हुआ है। ब्रह्म ही विश्व में वरिष्ठ अर्थात्‌ श्रेष्ठ हैं यहां पर ब्रह्म को 
सजातीय, विजातीय और स्दगत भेद से रहित बतलाया 
गया है। अर्थात्‌ जगत्‌ से पूर्व ब्रह्म ही था अर्थात्‌ यह रूपात्मक 
जगत्‌ अव्याक्षत प्रकृति में लीन था। वह प्रकृति ब्रह्माश्चित होने के 
कारण ब्रह्म के सजातीय भेद की आपादक न थी, और स्वतन्‍त्र न होने 
के कारण सजातीय भेद की आपादक न थी, इसलिए ब्रह्म को सर्वात्म- 
त्वेन कथन किया गया है और ऊपर, नीचे, दक्षिण, उत्तर भाव से 
कथन किया है कि अनवच्छिन्न सत्ता से एकमात्र ब्रह्म ही समस्त 
दिद्ञाओं में है। इसीलिये कहा है कि वह ब्रह्म सर्वेश्रेष्ठ है ।2 यहां 
यह स्पष्ट हो जाता है कि ब्रह्म का स्वरूप जीव से भिन्न है। इससे 
अधिक उपनिषद्‌ और क्या स्पष्ट करेगी कि दीप्ति वाला ब्रह्म अर से 
भी सूक्ष्म जिसमें भी लोक लोकान्तर निवास करते हैं और समस्त 
प्राणी भी अवस्थित हैं वह अक्षर ब्रह्म हैं। वही सभी की शक्तियों 





१ मुण्डक० २.२.१० ! 
२ आययंमुनि भाष्य द्रष्टव्य । 
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की शक्ति है। है सौभ्यथ वही लानने योग्य है।॥ इस उपनिषद्‌ में 
ब्रहमम को परम ब्रह्म रूप में वणित किया है। अतः परम विशेषण 
केवल ब्रह्म के लिए प्रयुक्त हुआ है ।2 अतः ब्रह्म ही से परम सब 
दृष्टियों से से है। जीवात्मा ब्रह्म (महान) हो सकता है परन्तु परम 

६-माडूक्य-- माण्डूक्य उपनिषद्‌ में ओंकार का वर्णन बहुत 
अधिक सूक्ष्मता और गहनता के साथ हुआ है । 


ओ३मु यह जो वस्तु या -ओडइस यह जो आत्मा है, सो यह 
अक्षर है अक्षर का अभिप्राय:ः यह कि जिसके गुण, कर्म और स्वभाव 
कंदाचित्‌ भी न बदले जैसे कोई कहता है कि यह - अग्नि प्रज्वलित 
पदार्थ है, यहां कहने वाला का अभिप्राय यह है कि अग्नि जो मुख से . 
बोला जात्ता, वह नहीं, और अग्नि शब्दस्याही से लिखा वह भी- नहीं 
अपितु जलता हुआ साक्षात अग्नि पदार्थ अभिप्रेत है। इसी प्रकार ओइ३्स्‌ 
जो तत्व है, या ओ३म्‌ रूप जो आत्मा है सो यह अक्षर अर्थात्‌ एक 
रस निविकार है न कि मुख से या स्याही से लिखा ओ३म््‌ शब्द । यह 
समस्त जगत्‌ उसका उपाख्यान है। भ्रूतकालिक, वत्तेमानकालिक 
और भविष्यकालिक यह सब ओंकार ही है। इसके अतिरिक्त नीनों 
कालों से अतीत भी ओंकार ही है 3 यहां पर यह द्रष्टव्य है कि इस 
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उस बह्म का प्रतिपादन है क्योंकि आगे कहा है कि वह ब्रह्म 
सर्वथा निष्कलंक है, वह ज्योतियों की भी ज्योति है। उसे आत्मवित्‌ 
विद्वान जानते हैं। यहां रूपकालंकार द्वारा ब्रह्म का प्रतिपादन किया 
है, स्पष्ट रूप में कहा है कि वहां सूर्य का प्रकाश नहीं है। चन्द्रमा, 
नक्षत्र, विद्युत और अग्नि उसको प्रकाशित नहीं करते हैं, वास्तव में 
उसी की अनन्त शाइवत शक्ति से समस्त भूमण्डल प्रकाशित हो रहा 
है ॥। इसके अनन्तर उस ब्रह्म की सर्वे व्यापकता का विशद रूप में 
उल्लेख करते हुए कहा कि यह अमृत रूप ब्रह्म सबसे पूर्व था, बाद में 
रहेगा। दक्षिण, उत्तर, नीचे, ऊपर सभी स्थानों पर ब्रह्म ही फैला 
हुआ है। ब्रह्म ही विश्व में वरिष्ठ अर्थात्‌ श्रेष्ठ हैं यहां पर ब्रह्म को 
सजातीय, विजातीय और सर्दगत भेद से रहित बतलाया 
गया है। अर्थात्‌ जगत्‌ से पूर्व ब्रह्म ही था अर्थात्‌ यह रूपात्मक 
जगत्‌ अब्याक्तत प्रकृति में लीन था। वह प्रकृति ब्रह्माश्चित होने के 
कारण ब्रह्म के सजातीय भेद की आपादक न थी, और स्वतन्त्र न होने 
के कारण सजातीय भेद की आपादक न थी, इसलिए ब्रह्म को सर्वात्म- 
त्वेत कथन किया गया है और ऊपर, नीचे, दक्षिण, उत्तर भाव से 
कथन क्रिया है कि अनवच्छिन्न सत्ता से एकमात्र ब्रह्म ही- समस्त 
दिशाओं में है। इसीलिये कहा है कि वह ब्रह्म सर्वेश्रेष्ठ है ।2 यहां 
यह स्पष्ट हो जाता है कि ब्रह्मम का स्वरूप जीव से भिन्न है। इससे 
अधिक उपनिपद्‌ और क्या स्पष्ट करेगी कि दीप्ति वाला ब्रह्म अणु से 
भी सूक्ष्म जिसमें भी लोक लोकान्तर निवास करते हैं और समस्त 
प्राणी भी अवस्थित हैं वह अक्षर ब्रह्म हैं। वही सभी की शक्तियों 


१ मुण्डक० २.२.१० ! 
२ आयेमुन्ति भाष्य द्रष्टव्य । 
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की शक्ति है। हे सौभ्य चही लानने योग्य है।। इस उपनिषद्‌ में 
ब्रह्म को परम ब्रह्म रूप में वणित किया है। अत: परम चपिशेषण 
केवल ब्रह्म के लिए प्रयुक्त हुआ है ।£ अतः ब्रह्म ही से परम सब 
दृष्टियों से से है। जीवात्मा ब्रह्म (महान) हो सकता है परन्तु परम 

६-माडूक्य-- माण्डूक्य उपनिषद्‌ में ओंकार का वर्णन बहुत 
अधिक सूक्ष्मता और गहनता के साथ हुआ है । 


ओश्म यह जो वस्तु या -ओशस्‌ यह जो आत्मा है, सो यह 
अक्षर है अक्षर का अभिप्राय: यह्‌ कि जिसके ग्रुण, कर्म और स्वभाव 
कदाचित्‌ भी न बदले जेसे कोई कहता है कि यह - अग्नि प्रज्वलित 
पदार्थ है, यहां कहने वाला का अभिपष्राय यह है कि अग्नि जो मुख से . 
बोला जाता, वह नहीं, और अग्नि शब्दस्याही से लिखा वह भी नहीं 
अपितु जलता हुआ साक्षात्त अग्नि पदार्थ अभिप्रेत है। इसी प्रकार ओश्म्‌ 
जो तत्व है, या ओइम्‌ रूप जो आत्सा है सो यह अक्षर अर्थात्‌ एक 
रस सिविकार है न कि मुख से या स्याही से लिखा भोश्म्‌ शब्द | यह 
समस्त जगत्‌ उसका उपाख्यान है। भूतकालिक, वर्तेमानकालिक 
और भविष्यकालिक यह सब ओंकार ही है। इसके अतिरिक्त नीचों 
कालों से अत्तीत भी ओंकार ही है 3 यहां पर यह द्रष्टव्य है कि इस 
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और मन बुद्धि चित अहंकार ये सब मिलकर उच्नीस सुख वाला 
जीवात्मा को कहा है। अर्थात्‌ ये १६ तत्त्व मुख्य रूप में हमारे शरीर 
में है। यह जाग्रत स्थान रूप में प्रथम पाद है।! दूसरे पाद का 
नाम तैजस रखा है क्योंकि स्वप्नावस्था तैजस्‌ है। अन्त: प्रज्ञ रूप में 
कहा है। जिस अवस्था सें पुरुष न किसी कामना की इच्छा करता 
और न कोई स्वप्न देखता है। सभी वृत्तियां विरुद्ध हो जाती हैं वह 
सुयुष्ति रूप तृतीय पाद है। यह तीनों पादों का वर्णन संक्षिप्त रूप 
में किया है। वास्तव में ये तीनों पाद जीवात्मा की तीन अवस्थायें 
हैं। जाग्रत, स्वप्त और सुषृष्ति । सुषुप्ति में आनन्दमय अवस्था 
का वर्णन है। यदि जीव ब्रह्म का अभेद कहा जाता है तो चतुस्पाद 
में ब्रदह्मम का उल्लेख न किया होता,2 वास्तव में यज्ञ प्राज्ञ नामा जीव का 
वर्णन है। ये विश्व, तैजस और प्राज्ञ तीनों एक ही बोध की अवस्था 
भेद से संज्ञा विशेष हैं। परन्तु अद्वेतवादी जिस प्रकार अवस्था भेद 
से जीवन की तीन संज्ञा मानते हैं इसी प्रकार ब्रह्म की भी वेदइवानर, 
हिरण्यगर्भे और ईश्वर ये तीन संज्ञा मानते हैं ।3 ये तीनों मायोपहित' 
चेतन्य हैं। परन्तु यथार्थवादी दृष्टिकोण के अनुसार विराद आदि 
तीन शरीर तथा हिरण्यगर्भाद तीन भेद मानना ठीक नहीं है। उप- 
निषदों में इनका कहीं भी वर्णन नहीं आया है कि ब्रह्म से विवर्त हो 
कर ईइवर हि रण्यगर्भ आदि का मायोपहित चैतन्य रूप निर्माण होता 
है। ये उक्त सभी नाम तथा अन्य सहसखरों शब्द परमात्मा के ही 
वाचक हैं । इन झब्दों के प्रसद्भानुसार अन्य अर्थ भी हो सकते हैं । 








१ साण्डूक्य उपनिषद्‌-३ 
२ वही-४॥ 
३ वही-५ । 
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जैसे कठोपनिषद्‌ में एक स्थान पर वेश्वानर शब्द का प्रयोग अग्नि के 
लिये हुआ है। ईश्वर वाची नाम में इसका अथ है कि समस्त विश्व 
का रचने वाला अर्थात्‌ विश्वव्यापक ।7 परन्तु त्रेश्वानर आदित्य अर्थे 


भी आता है |2 आचायें शंकर भी तीनों अर्थों में वेश्वानर शब्द का 
अर्थ स्वीकार करते हैं 2 


अत: उबत तीनों पादों में जीव का ही वर्णन है, परमात्मा का 
नहीं । वह परमात्मा जिसका चतुर्थ पाद में वर्णन किया गया है, 
वह सम्पूर्ण जगत्‌ का स्वामी, सर्वेज्ञ, सर्वान्तर्यामी वह सबका कारण 
है। क्योंकि उससे समस्त भूतों की -उत्पत्ति होती है। उक्त तीनों 
पादों में जिस जीव का वर्णन किया था उससे विलक्षण ब्रह्मम॑ विवेचन 
इस प्रकार किया है कि वह ब्रह्म जाग्रत, स्वप्न में जीव जो बहिप्रज्ञ 
और अन्तः:अज्ञ वह इससे भिन्न है अर्थात्‌ वह तो सर्वेज्ञ है। नही 
अभज्ञ अर्थात्‌ जड़ प्रकृति भी नहीं है। अदृश्य, सृक्ष्म होते के कारण 
अव्यवहाये है, अमूर्त है, अर्थे इन्द्रियों द्वारा ग्राह्म नहीं है। सब 
चिन्हों से चजित है। वह आनन्द स्वरूप और सजातीय विजातीय 
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१ आचाये शंकर और दूसरे अद्वेतवादी इन तीन पादों को अभेदपूर्ण, 
विश्वानर, हिरण्य ईश्वर रूप कहले हैं। 

२ बेइवानर: प्रविश अतिथि ब्राहणोग्रहानू-कठ० १-७ । 

३ वैश्वानर: साधारणहाव्दविशेषात्-ब्र०्सू ० १.२.२४. । 
स एप: वेदवानरोचिश्वरूप:-प्रंइन० १.७. । 
ठेश्वानरशब्दसु त्रयाणां साधरण: 


११६ |] 


स्वगत भेद झून्‍्य, ऐसे ब्रहमम को जो मानते हैं वह परमात्मा है और 
वही जानने योग्य हैं । 


इस चतुर्थ पाद के रूप में ब्रह्म का वर्णन स्पष्ट रूप में जीव 
से भिन्न किया है। यदि ऐसा अभिप्रेत न होता तो यहां स्पष्ट 
कहा होता कि वह जीवात्मा अज्ञान से दूर होकर चतुथथे पाद के रूप 
में ब्रह्म हो जाता अथवा वही ब्रह्मम है । 


छ-ऐतरेय उपनिषद्‌-ऐतरेय उपनिषद्‌ में ब्रह्म का आख्यान 
निमित्तकारण के रूप में उपलब्ध होता है। वह ब्रह्म ही सबसे पूर्व 
अर्थात्‌ कार्ये रूप जगत्‌ से पूर्व था। ऐसा उसके तुल्य कोई भी तत्व 
नहीं था जो उप्तकी स्पद्धा करता, वह ब्रह्म निरपेज्ञ रूप में वर्तमान 
था । उसने ही अपनी ईश्षया शक्ति द्वारा सभी लोक लोकान्तरों को 
उत्पन्न किया ।2 अन्य उपनिषदों की तरह बहा को अनेक नामों से 
ऐतरेय में कहा गया है। उस ईश्वर का नाम ब्रह्म उसी का नाम इन्द्र, 
प्रजापति और क्ज्ञानेत्र आदि नाम हैं। जिससे समस्त पदार्थ सत्ता 
रूप में व्यक्त होकर लाभ को प्राप्त करते हैं उसका नाम' नेत्र है 3 
अर्थात्‌ ज्ञान रूप नेत्र हों जिससे उसका नाम नेत्र है ॥4 प्रत्ययवादी 
इसका अभिपत्रायः यह लेते हैं, यह जड़ चेतन जगत्‌ शुक्ति रजत के' 
समान प्रज्ञानरूप में कल्पित होमे के कारण इस संसार वर्ग को प्रज्ञान 
में प्रतिष्ठत्त कहा गया है। अर्थात्‌ चेतन्यस्वरूप ब्रह्म ही हो, आरोप 
रूप व्यवहार का कारण जिसका. उसका नाम प्रज्ञानित्र है ।5 और 





अनान्ररचतुर्थीअव्यवहायें---माण्डू० १२ । 

आत्मा एवं ददसेक एवाग्र**“**'ऐतरेय-१-११ 0७ 
नीयते सत्ता प्राप्यतेअनेनेति नेत्र-आयेसुनि ॥ 

एप ब्द्दा एप इन्द्र '*ऐतरेय ५.३॥ 

प्रज्ञा चेंतन्यमेवनेत्रं व्यवहारकारणं यस्य स प्रज्ञानेत्र: ॥ 


गह। ० 0 #0 ४० 


[ ११७ 


चैतन्य स्वरूप ब्रह्म में यह सब संसार प्रलय काल में स्थिति पाने के 
कारण इसे प्रज्ञा प्रतिष्ठा कहा गया है । इस प्रकार संसार का एक 
मात्र कारण वे ब्रह्म को ही मानते है। ये अच्त सें औ “प्रज्ञान बहा 
कहा है इससे यह्‌ बोध ब्रह्म बत जाता हैँ) परन्तु बहू उनका कथन 
उचित प्रतीत नहीं होता है क्‍योंकि अगले मन्त्र में ही जीव की 
उत्काम्ति विवेचन करके उसको सुख रूप मुक्ति की प्राप्ति का उल्लेच 
किया है। यदि उक्त अभिप्राप्र: होता तो, जीव की मुक्ति का वर्णन 
न किया होता ५. जब “प्रज्ञानेत्रो लोक: कहकर अखिल ब्रह्माण के 
बाधसमानाधिक़रण्य की रीति से अमेद कथन किया गया है तो- जीव 
भी उसी में आ गया ।, दूसरी आपत्ति यह है कि जब प्रथम मन्त्र सें 
प्रजानपद ईश्वर बाच्य है तो यहां ब्रह्म के प्रकरण में अज्ञान का अर्थ 
जीव क्यों ग्रहण किया जाय । प्रकृष्ट ज्ञान का स्रोत ब्रह्म ही है | 
इसलिए ब्रह्म के लिये ही प्रज्ञाव पद का उल्लेख समीचीन प्रतीत 
होता हैं। अतः स्पष्ट है कि प्रज्ञानं ब्रह्म विशेष्यविशेषण-भाव कथन्‌ः 
किया है। यदिं प्रज्ञातं पद का विशेषण न देकर कहा जाता तो ब्रह्म 
का अर्थ प्रकृत्ति, जीच और वेद भी तो हैं। इसलिए इनसे पृथक्‌ करते 
के लिये ज्ञानस्वरूँप ब्र्टम रूप में ब्रह्मम स्वरूप उपलब्ध होता है । 


८>-लैत्तिरीय-तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ब्रह्म का स्वरूप सत्य ज्ञान- 
अनन्त-रूप में कहा गया है। वह परमात्मा सत्य, ज्ञान और अन्त 
धर्मों वाला है। इस वाक्य में विशेष्य और. स॒त्यादि उसके विशेषण 
हैं' यदि बह्म सत्य कहा जाता तो प्रकृत्ति में उसकी अतिव्पाष्ति 
हो जातो क्योंकि जीव भी ज्ञानस्वरूप है। इसको व्यावृत्ति के लिये 
0 आय न जया मल जीक मनन तप जि लक 


३१ भज्ञायाँ चेतत्मे प्रतिष्ठिति प्रलयकाले सर्द, ज़नल्लीगते इंति, प्रेज्ञा- 
प्रतिष्ठां-अद्वेतवादी व्याख्या | : 


२ ब्रह्म विदाप्लोलि परघु-सत्यज्ञानमनन्तन्नह्म-ब्रण्व॒० २ | 


श्श्८ ] 


“अनन्त ब्रह्म” ब्रह्म का लक्षण हुआ। ब्रह्म सत्य, ज्ञानस्वरूप और 
अनन्त हैं। इससे यह सिद्ध हुआ कि ब्रह्म सत्य, ज्ञान और अनन्त 
विशेषणों वाला (गुणों) है । परन्तु अद्वेतवादी विद्वानों के मत में यह 
लक्षण नहीं बन सकता है कि लक्षण व्यात्र्तकं भी होता है क्‍योंकि 
इनके यहाँ ब्रह्म से भिन्न कोई पदार्थ ही नहीं फिर किसका लक्षण 
किया जाय । अद्वेतवादी इसका अर्थ भी करते हैं कि ब्रह्म को जानने 
वाला ब्रह्म हो जाता है परन्तु यह उनकी अ्रान्ति ही प्रतीत होती है । 
क्योंकि उत्तराद्धे में स्पष्ट कहा है कि वह “सर्वान्‌ कामान्‌” सब 
कामनाओं का उपभोग ब्रह्म के साथ करता है। यदि ब्रह्मम ही हो 
जाता तो फिर कामनाओं का प्रइन ही न पैदा होता । बस्तुत: इसका 
अभिपष्राय: यह है कि परम ब्रह्म कों जानने वाला जीवात्मा भी बरहम 
अर्थात्‌ महाच्‌ हो जाता है ।!। आचार्य शंकर का मत इसी अध्याय में 
पीछे स्पष्ट कर चुके हैं ।2 


'&- इवेताश्वेतर-इस उपनियद्‌ में प्रश्तोत्तर रूप में ब्रह्म का निरूपण 
किया है । वह काअण रूप ब्रह्म क्‍या है ? प्रकृति और अस्वात्मा क्या 
है ? यह ब्रह्म ही अपेक्षित है | वह ब्रह्म नित्यों का नित्य, चेतनों का 
चेतन है जो सांख्य और योग द्वारा जाना जाह्ा है। वही सृष्टि को 
व्याकृत करने में कारण है । उसे ज्ञान कर ही मुक्ति सिल सकती ।॥३ 
इतना ही नहीं अपितु इससे पूर्व कहा है कि एक देव । समस्त भूतों में 
व्याप्त है,४ वह सत्व, रजस्‌ और तमस्‌ इन तीन ग्रुणों से विरल है ॥ 
वह हमारे कर्मो का साक्षी है। और निय्ुण है। वह अर से भी सूक्ष्म 





१- जैसा कि कहां पर॑ बहनेव ब्रहैत्र भवतति ॥ 
२- सत्ये ज्ञानमनन्तं ब्रह्म ॥ 

३- सित्योनित्यानां-इवेता० ६॥१३॥ 

४- एकोदेव सर्वज्ञतेषु-रवेता० ६११॥ 


[ ११६ 
और महान्‌ है ।१ समस्त ब्रह्माण्ड में व्याप्त होकर भ्रूत, भविष्यत्‌, 
वर्तमान सबका ज्ञाता है । वह ब्रह्म हाथ,हांव रहित होकर भी वेगवात 
होकर ग्रहण करने वाला है| वक्षुरहित होकर भी देखता, कणे रहित 
भी सुनता है। वह सम्पूर्ण वेधवर्ग को जानता है किन्तु उसे साधारणत 
कोई जानता है। वह प्रभु महान है ।३ आगे इसी को प्रकारान्तर से 
कहा है कि उस ब्रह्म के सब और हाथ पांव है सब और आलें, शिर, 
और मुह हैं वह सर्वेत्र सुनने वाला हैं ।३ अभिष्नायः यह हैं कि ऐसा 
स्था नहीं वहां पर वह देखता सुनता, न हो, वेद में कहा है कि 
अज्ञानी लोग समझते हैं कि हमें कोई भी नहीं देखता है परन्तु वरुण 
तृतीय उन्हें देख रहा है (४ वास्तव में वह पुरुष ही भूत, भविष्य और 
वर्तमान में सबका स्वासी है । वही अमृत है । इन मंत्रों का बर्थ 
आचार्य शंकर ब्रह्म को नि विशेष रूप मानकर प्रस्तुत करते हैं। 
परल्तु यहां स्पष्ट रूप में कहा कि वह ब्रह्म शानातीत है। और प्रकाश 
स्वरूप है ।५ यह प्रकाश स्वरूप होने से सविशेष व निरूपण है. यदिं 
निविशेष रूप कहा होता तो प्रकाश और तम दोनों से रहित कहना 
चाहिए । इससे आगे कथन किया है कि उस ब्रह्म से उत्कृष्ट वस्तु 
कोई भी नहीं है और सबसे सूक्ष्म होने के कारण उससे छोटी वस्तु भी 
कोई नहीं है। न ही उससे कोई महत्तर है ।६ वस्तुतः अखिल ब्रह्माण्ड 
उस ब्रह्म से व्याप्त है। इशोपनिषद्‌ में भी कहा है कि जगता में जो 

जगत्‌ है वह ईश्वर से व्याप्त है । 
१- स्वेता० ३२०॥ 


२- आपाणिपादो-स्वेता० ३११९६॥ 
३- ब्वेता० इ१द्दा। 

४- वरुणस्तृतीय पश्यति-ऋणग्वेद |॥ 
भ्रू- स्वेता० शादा। 

६- स्वेता० शाह 


७- ईशावास्यंमिर्द सबे-ईद्ा० प्रजु ४०१॥ 
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इसी प्रकार आगे कहा है कि वह ब्रह्म होकर भी अपनी शक्ति 
से नावाविध संसार का प्रादुर्भाव करता है अर्थात्‌ रचता है ॥१ उस 
ब्रह्म के अनेक नाम हैं इसका विवेचन इसप्रकार किया है कि अग्नि, 
आदित्य, वायु, चन्द्रमा, और शुक्रादि नाम उसी ब्रह्म के है ।२ इससे 
स्पष्ट हो जाता है कि उपनिषदें अनेक देवतावाद या वहु देवतावाद 
को नहीं मानती है मह॒थि दयानन्द का भी यही मत है ।३ ऋग्वेद 
और यजुवेंद में भी इसी आशय के मंत्र अनेकों उपलब्ध होते हैं. इन्हीं 
भावों को यजुर्वेद में कहा है ।४ ऋग्वेद में कहा हैं कि इन्द्र, मित्र, 
वरुण, अग्ति, यम और मातरिखान उसी एक ब्रह्म के विभिन्‍त नार्म 
हैं। विद्वाव लोग उसे वहुत नामों से कहते हैं कि जबकि वह एक ही 
है ।५ यह सर्वेग्यापी देव जगत्‌कर्ता और सर्वदा समरत जीबों के हृदय 
में स्थित है। उस परम ब्रह्म का स्वरूप प्रजः बुद्धि से जानकर मनीषि 
लोग अमर हो जाते हैं । इस संसार क्षेत्र में देव एक जाल को अनेक 
प्रकार से विकृषत कर अन्त में संहार करता है । तथा यह महात्मा 
ईश्वर ही (कल्पान्तर के आरम्भ) प्रजापतियों को पुनः उत्पन्न कर 
संबका अधिपत्य करता है ।६ उस ब्रह्म की महिमा का वर्णन करते 
हुए कहा है कि जगत्‌ का निमित्तकारणभूत जो परमात्मा भ्रत्तेक वस्तु 
के स्वभाव को स्थिर करता है । अकेला ही समस्त संसार का नियमन 
करता है । वह परम ब्रह्म है।७ ब्रह्म को यथार्थ रूप में व्याख्या प्रस्तुत 





१- इवेता० ४॥१॥। 

२- तदैवास्नितर्दादित्य-रवेता० ४॥२। 

३- मह॒षि दयानन्द ने सत्यार्थश्रकाश में १०४ नामों की व्याख्या 
प्रस्तुत हे 

४- अजुर्वेद-३२ । ु 

फ़्- इडुद मित्रवरु्ण-एकं सद्रिप्रा-ऋकग्वेद- १ ।१६४॥४६॥॥ 

६- इवेता० ४१७॥। | 

छ- ववेता० शरा।। किट 
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का है जैसा कि कहा है कि इस गहन संसार के भीव* उस अनावि, 
अनन्त, विश्व के रचयिता, अनेक रूप, विश्व को एकमात्र व्याप्त 
करने वाले देव को जानकर समस्त पाशों से मुक्त हो जाता है १ इस 
उपनिषद्‌ में ब्रह्म का तिरूपण निम्ित्तकारण केरूप में हुआ है ।,आचर्स 
शंकर का इस पर जो भाष्य उपलब्ध होता है उसे प्राय: अद्ढे तवादी 
विद्वान स्वीकार नही करते क्योंकि उनका कहना है कि यह उनकी 
भाषा प्रतीत नहीं होती है। परन्तु उनका ऐसा कहना संभवत: 
इसलिए है कि इस उपनिषद्‌ में पूर्ण रूपेण बयार्थवादी दर्शन का 
प्रतिपादत मिलता है । 
* १०-छान्‍्दोग्य-इस उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में ही ओ३प शब्द 
की व्युत्पत्ति करते हुए कहा है कि ओश्म उस का मुख्य नाभ है, जो 
अक्षर (अविनाजी) इसी को उद्गीथ अर्थात्‌ वाणी का आधार सान- 
कर उपासना करे ।2 उसकी सब्वेव्यापकता के लिये कहा है कि ब्रह्म ने 
समस्त लोक-लोकान्‍्तरों में प्रकाशित करने के अनन्तर तीन ब्याहतियों 
को प्रकाशित किया और व्याह॒तियों के प्रकाशान्तर ब्रह्म प्रकाशित 
हुआ अथीत्‌ ब्रह्म का ज्ञात हुआ जिस प्रकार पर्णताल से सम्पूर्ण पत्र 
छिपे हुए होते हैं था जिस प्रकार रथ के पहिये आरों से लगे होते 
हैं उसी प्रकार ओंकार में सम्पूर्ण बाणियां प्राप्त हैं अथवा वह ऑकार 
हो सम्पूर्ण में व्याप्त होकर अखिल ब्रह्माण्ड को घारण कर रहा है ।4 
उसकी व्यापंकला के साथ सुक्ष्तता का विवेचन बड़े विशद्‌ रूप में 
छान्दोग्य में उपलब्ध है। जेसा कि उद्यहंरणों से समझाया है कि जो 
ब्रह्म, जिससे विश्व को उत्पत्ति, ' स्थिलि, लय होता है उस पदार्थों को 
अथानन्त सलिलस्य मध्ये-स्वेताण शव 
छान्‍दोग्य १.१५॥ 


बन्द न्फ लए 4403) 


हे, अुवः, स्व: ये तीन महाव्याहृतियां कहलाती हैं । 
छातन्‍्दोग्य २.२२.३ (१ 


१५२ | 


ब्रह्मस्थ समझें क्योंकि वह ब्रह्म को जगत्‌ से तीनों कालों में अभिन्न 
माना है। यह उनके अचुसार मुख्य सामाधिकरण है। अर्थात्‌ समस्त 
पदार्थ अपने-अपने आकार से ब्रह्म रूप ही हैं, उससे भिन्न नहीं हैं । 
यहां यह विवेचनीय है कि क्‍या इन पदार्थों को ब्रह्म माना जाय या 
इन पदार्थों में ब्रह्मा को व्यापक माना जाय | यदि पहली बात मानी 
जाय तो भ्रइन होगा कि उत्पत्ति, स्थिति, लय वस्तुओं का होने के 
कारण ब्रह्म विक्ृत नहीं हो जायेगा। विवर्त कहने से दोष दूर नहीं 
हो सकता क्‍योंकि जीव भी तो ब्रह्म ही है। वह ब्रह्म अतिसूक्ष्म है । 
इसलिये ये वस्तुएं ब्रह्म नहीं हो सकती । क्‍योंकि आगे ही प्रतिपादन 
है कि उक्त ग्रुणों वाला ईश्वर मेरे हृदय के मध्य में अति सूक्ष्म हैं 
थानों से और यत्रीं से और सरसों से चावलों से भी अति सुक्ष्म है । 
यह ब्रह्म मेरे हृदय के मध्य में पृथ्वी से अच्तरिक्ष से द्योलोक से अर्थात्‌ 
लोकों से महान्‌ है। यहां सूक्ष्म से सूक्ष्म महात्‌ से मह॒त्र्‌ रूप में ब्रह्म 
का वर्णन हुआ है ॥! शण्डिल्य ऋषि ने ब्रह्म के स्वरूप का विश्वकर्मा 
रूप में वर्णन किया है। सर्वे कर्मों वाला, सब कामनाओं वाला, सब 
ग्रन्थों वाला, सब रसों वाला है, यह सब जगत्‌ उस ज्रह्म से व्याप्त 
है । वाणी रहित पक्षपात शून्य मेरे हृदय के अन्दर यही वह ब्रह्म है । 
ऐसे ग्रुणों वाले या स्वरूप वाले ब्रह्म को प्राप्त होंऊं, यही मेरी प्रार्थना 
है । उक्त हेतुओं से स्पष्ट है कि वह ब्रह्म हमारा स्वामी है, पिता है । 
जीवात्मा उके पिता-पुत्र, स्वामी-सेवक, के सम्बन्ध से प्राप्त करना 
चाहता है। परमात्मा के कोशों का वर्णन भली प्रकार करते हुए 
प्रतिपादित किया है कि उसका कोश कंसा है । आकाश जिसका 
उदर समान है, पृथ्वी पाद समान है, दिशायें जिसके कोणें हैं, चौलोक 
जिसका खुला मुख है | इत्यादि ऐसा जो परमात्मा रूप कोश है कभी 





१ हे-हंड३। हि हि 
२ सर्वकर्मा सर्वकाम: सर्व रसः सर्वेमन्‍्धचा '***** ३.१४.४ ॥। 
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जीर्ण नही होता अर्थात्‌ सदा एक रस रहता है। विश्व का धन उसके 
कोण के आश्रित हैं। छान्‍दोग्य उपनिषद्‌ की तरह वेदों में भी ब्रह्म 
का विराद रूप में वर्ण प्राप्त होता है। ऋग्वेद के दशम मण्डल के 
इक्कासी और बयासीवें सूक्‍त में ब्रह्म का विश्वकर्मा के रूप में वर्णन 
हुआ है। क्‍योंकि बह विहत्र का बनाने वाला है ।2 छात्दोग्य में ईश्वर 
का वर्णन भ्रूमा रूप में भो हुआ है। भ्रूमा नीचे, उपर, पीछे पूर्व में, 
वही दक्षिण, वही उत्तर में स्थित है। अर्थात्‌ वही इस समस्त ब्रह्माण्ड 
में व्यापक हो रहा है।3 इस उपनिषद्‌ में ब्रह्म का नाना रूप में 
व्याख्यान हुआ है। उसके सत्य नाम की उप्राख्या देखने योग्य है। 
ब्रह्म के सत्य नाम में स, तू, य यह तीन अक्षर है इन अक्षरों में जो 
सकार है वह अमृत है। और जो तकार है, वह मत्य है। तथा जो 


- निमित्त पृथक्‌ है। उपादान निमित्त कारण से भिन्न हैं। 
यकार है वह उक्त दोनों को नियम में रखता है। इसी कारण य्‌ 
कहलाता है, वास्तव में जो ऐसा जानने वाला है, वह प्रतिदिन महान 
सुख को प्राप्त होता है। इस उक्त स, तू, य का अभिश्नाय यह हुआ 
कि कि स का अ्थ अमृत जीवात्म है । त का अर्थ मर्त्य अर्थात्‌ प्रकृतिहै 
में परिवर्तन होने से वह मत्ये है। वह य रूप ब्रह्म दोनों का उपयोग 
कर संसार का निर्माण करता है ।4 इससे आगे ब्रह्म का वर्णन से तु 
रूप में हुआ है। वह ब्रह्म जो सदा अहतपाप्या बविजर, बिमृत्य और 
विशोकादि विशेषण युक्त है चही संसार का सेतु है ! अर्थात्‌ जैसे हम 
सेतु पर बिना चढ़े नदी को पार नहीं कर सकते ।5 इसी प्रकार ब्रह्म 
का आलम्बन लेना आवश्यक है। इसी -न----_७ मा आवश्यक है। इसी सेतुरूप को कठ में, श्रेष्ठ 
१ अन्तरिक्षोदर कोशो भूमियध यते-छा० ३.५१.३॥ 
२ विश्वंकरोतीति ०2880 2005 2 
हे छोन्दोग्य० ६.२५"१॥ 
८.३.५॥ 
हे पड शता 


श्ज्८ 


्॒आलम्बन सलाम से कहा है। यदि यह सेतु संधार को धारण न करे 
ग्रे उंसार तत्कान नष्ट हो जाय्र अतः यह अमृतमय सेतु ही इसकी 
कर रहा मुण्डक में भी इसको अमृत का सेतु कहा है।! 
छान्दोग्य का ब्रह्म भी दूसरी उपनिषदों के समान है । इसी भाव को 
यजुर्वर में भी प्रदर्शित किया है ।2 वास्तव में उपानषद्‌ के मन्त्र केवल 
न॒झ्धि का व्यायाम नहीं है अहितु समाधि द्वारा ब्रह्म का साक्षात्कार 
करने पर जो अलुभूति या साक्षात्कार ऋषियों को हुआ वह्दी उपनि दों 
में प्रतिपादित है। अनुभव सदा समान ही हुआ करता है क्योंकि ब्रह्म 
एक ही है तो उसका साक्षात्‌ भी समाररूप में ही होगा । 


श्र 


११-बृहदार ण्यक-जैसा कि हम पीछे नाना रूपों में ब्रह्म के 
स्वझप का अवनोकन कर आये हैं। इस उपनिषद्‌ में परमात्मा को 
अब्ब रूप सें वर्णव फिया है। अथर्थवेद में गवि सूक्‍त में गौ रूप में 
परमात्मा का वर्णन हुआ है। वह अश्वरूप परमात्मा कंस है ? 
इसका प्रतियादन करते हुए उपनिषरद्कार ने कहा है कि उस 
परमात्मा के ब्राह्मम मुहरर्त काल शिरस्थानीय सूर्य, चक्षु स्थानीय, वायु 
प्राण स्थानीय, वैद्वानर, अग्नि विस्तृत मुख के समन और संघल्प्षर 
देह स्थानीय है । इस पूज्य अश्व का प्रकाश पृष्ठ स्थानीय क्षन्तरिक्ष 
लोक उदर स्थानीय पृथ्वी पाद स्थानीय पूर्व आदि दिशायें पासे और 
आग्नेयादि-बीच की दिशायें पसलियां हैं । ऋतुएं अंगस्थानीय, महीने 
तथा पक्ष सन्धियें, दिन और रात्रि ठहरने का स्थान और नक्षत्र अस्थि 
है | मेघों से परिपूरित आकाश मांसस्थानीय बालू रेत बनाये. हुए जन्म 
के समान नदियां नाड़ि स्थानीय, परत यक्ृत्‌ और क्लोम पिपासा 
स्थान स्थानीय औषधियों तथा वनस्पतियों लोन स्व्रानीय, उदय - होता 
लिपि तक मिल मिड मल अर जम कवि जनम ल ली पब मम मल ली हलक दलील 
१ अमृतेषु सेतु २-२५॥। 
२ तमेव विदित्वा ३१-८ ४ 
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हुआ सूर्य उसका पूर्बाद्ध और मध्यान्ह का ढलता हआ सूर्य उसके पीछे 
का भाग है । जो जमाई लेता है वह बिजली का चमकना, जो उसके 
प्रकृति रूप शरीर का हिलाना है। वह बादल का कडकना है जो 
उसके प्रकृति रूप शरीर से सूक्ष्म धातुओं का बहुना, वही वर्षा और 
जो इस विराट्‌ में जो गजेना है वही उसके शब्द समान है ॥! वास्तव 
में जैसा कि इस उपनिषद्‌ नाम दृह्दत है ऐसी ही विराट स्वरूप की 
व्याख्या अश्वरूप में उपनिषद्‌ के प्रारम्भ में ही कर दी है। ऋग्वेद 
और यजुर्वेद्र में तथा उपनिषदों में भी इस प्रकार के परमात्मा के 
वृह्ठत स्वरूप का व्पाख्यप्त हुआ है ५० 


जैसे विरादू अइव का वर्णेत परमात्मा के लिये हुआ है इसी 
प्रकार आगे इसी उपनिषद्‌ विराट पुरुष का विशद विवरण इस प्रकार 
किया है-छष्टि से पूर्व वह आत्मस्वरूप ब्रह्म ही था इस पुष्पाकार 
आत्मा ने चारों ओर देख आलोचन किया, तो अपने से भिन्न कुछ न 
देखकर मैं ही सर्वात्मा हुं। इस प्रकार कथन किया, यह पुरुष भी 
प्रथम अह-अर्य कहकर परचात्‌ जो इसके साता-पिता कृत अन्य नाम 
होता है उसे कहता है, जिस कारण इस संस्पूर्ण प्रपंच से पूर्व उस 
आत्मा ने सब पापी को दः्ध किया अर्थात्‌ जो सृष्टि से पूर्व भी बुद्ध 
और अपापविद्ध था इस कारण भी उसको पुरुष कहते हैं जो इस प्रप॑च 
से पूर्व पुषष की तरह होने की इच्छा करता हुआ इस से पूर्व आत्मा 
की शुद्धता को जानते है। वह पुरुष भी पाप को दग्धकर के सुखी 
माला काम मम अमल कमल किकल री अमल 
१ अचनुतेव्याप्नोति सर्व जगदिति अरब: । कालो अश्वो वहति ॥ 
अथवे०द्र १६.६.४ ॥ 


इहंदा० १.१.१ उपा वा अव्वस्य मेध्यस्यशिर:-- 
२ अजुर्वेद का पुरुष सूकत ३१ ॥ 
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होता है ।। वास्तव में यहां पर यह स्पष्ट किया गया है इस जगत्‌ कि 
की रचना से पूर्व ब्रह्म किस प्रकार इस जगत्‌ को रचने का ईक्षण 
किया है। 


प्रियतम रूप में ब्रह्म का प्रतिपादन करते हुए कहा है कि वह 
आत्मा पुत्र, चित्त तथा अन्य सब पदार्थों से प्रियतम है सो जो इस 
आत्मा से अन्य पुज्ञादिकों को प्रिय मानता उसके प्रति आत्मवेत्ता 
कहना हैं कि यदि आत्मातिरिक्त पू पदार्थों को प्रिय समझता है तो 
तू निश्चय रूप में अज्ञानी है ।2 इसका अभिप्राय यह है कि संसार में 
अन्य वस्तुयें प्रिय तो हो सकती हैं परन्तु प्रियतम केवल ब्रह्म ही है । 


ब्रह्म में सनातीय तथा स्वगत भेद का निषेध करते हुए उसकी 
दुविज्ञेबता को बतलाते हुए ऋषि कहते हैं कि वहा द्वत होता है वहां 
दूसरे को सू घत्ता है, देखता है, सुनता है, कथन करता है, मनन करता 
है और दूसरे को जानता है। पर जहां अपना आप ही यहां कौन 
किसको सू थे, कौन किसको सुने, कथन करे, सनन करे, जाने, जिसकी 
सत्ता पुरुष सबको जानता है उसको किससे जाने अर्थात्‌ जो सब का 
विज्ञाता है उसको किससे जाने | इसका अभिप्राय यह है कि जब तक 
हम हेत रूप सें अर्थात्‌ यह मेरा है प्रिय है, और वह दुश्मन है. रहेगा 
तब तक हम उसको प्राप्त नहीं कर सकते यही द्वेत है। वास्तव में 
यह मनुष्य निश्चय कर लेता है कि एकमात्र ब्रह्म ही उपादेय है तब 
वह सब वासनाओं का परित्याग कर देता है। ऐसा करने के कारण 
दुःख से दुःखी और सुख से सुखी नहीं होता है । वास्तव सें यह समस्त 
चारचर जगत्‌ उस परमात्मा की सत्ता के आश्वित है। पीछे दुन्दुभि 





१ वृहदा० १-४-१ ॥। 
२ वृहदा० £.४-८ ।] 


[ १२७ 
आदि दृष्टान्त भी इसलिये दिये है। लवण से भी यही बत्तजाया है 
कि जैसे लवण घुलकर जलमय होने पर भी जिधर से भी ग्रहण किया 
जाय वहां लवण ही लवण प्रतीत होता है, इसी प्रकार इस चराच्र 
जगत्‌ के पीछे अर्थात्‌ भीतर व्यापक होने से सर्वत्र ईइवर ही ईदेबर 
इष्टिगत होता है।! इसी भाव को मुण्डक उपनिषद्‌ में थी देख गये 
है। इसी भाव को दूसरे रूप में आगे कथन किया गया है कि यह पृथ्वी 
सब भूतों का मधु उपकारक है।यह तेजोमय प्रकाशक, अमृतमय 
आनन्दमय पुरुष है। वह उसी ब्रह्म के आश्रित है । समस्त विदव को 
ब्रद्माश्चित होने से ब्रह्म कहा गया है ।2 इसी प्रकार आप (जल) अरिनि 
वायु, आदित्य, दिशायें, चन्द्र, विद्युत, "आकाण, धर्म और सत्यादि 
रुष्टान्तों से समस्त विद्व को उसके आश्चित बतलाकर उस आत्मत्तर्व 
को ब्रह्म कहा है। क्योंकि संसार के पदार्थ उसके आश्रय में रहते हैं 
इसलिये ही महान है परन्तु इतकी महत्ता ब्रह्म के कारण है। जैसा कि 

अन्य उपनिषदों में भी हम देख आये हैं। संसार में समस्त वस्तुयें 
मिलकर उस ब्रह्म का पराभव नहीं कर सकती है। क्योंकि वह सभी 
रूपों में पूर्ण है वह सबेच् आकाश के समान होने के कारण पूर्ण है 
उसी ब्रह्म से उत्पन्न हुआ कार्य कारण रूप संघात्मक जग॒त्‌ भी पूर्ण 
कहाता है | उसी पूर्ण परमात्मा के पूर्ण भाव को लेकर ही जगत्‌ 
अध्याक्तत से शेष रह जाता है। कौरव्यायणी के पुन का मत है कि 
जो परमात्मा निरतिशय कल्याण शुणकार होने से ब्रह्म त्तथा आकाश' 
को तरह स्वेगत होने से उसी को ब्रह्मवेत्ता लोक ओइम्‌ पद वाच्य 
कया मय मम ल लक जन लक 
३१ वृह॒दा० २४.१४ ॥ 


२ इय॑ पृथिवी सर्वेपां भूतानां-*“नस योअयमात्मा इदममृतामिदं 
च्रह्मदं सर्वेश्ष ॥ 


श्र ] 


होता है ॥ वास्तव में यहां पर यह स्पष्ट किया गया है इस जगत्‌ कि 
की रचना से पूर्व ब्रह्म किस प्रकार इस जगत्‌ को रचने का ईक्षण 
किया है । 


प्रियतम रूप में ब्रह्म का प्रतिपादन करते हुए कहा है कि वह 

आत्मा पुत्र, चित्त तथा अन्य सब पदार्थों से प्रियतम है सो जो इस 

आत्मा से अन्य पुज्ञादिकों को प्रिय मानता उसके प्रति आत्मवेत्ता 

कहना हैं कि यदि आत्मातिरिक्त पू पदार्थों को श्रिय समझता है तो 

तू निश्चय रूप में अज्ञानी है ।2 इसका अभिप्राय यह है कि संसार में 
अन्य वस्तुयें प्रिय तो हो सकती हैं परन्तु प्रियतम केवल ब्रह्मा ही है! 


ब्रह्म में सजातीय तथा स्वगत भेद का निषेध करते हुए उसकी 
दुविज्ञेयता को बतलाते हुए ऋषि कहते हैं कि वहा द्वैत होता है वहां 
दूसरे को सू घता है, देखता है, सुनता है, कथन करता है, मनन करता 
है और दूसरे को जानता है। पर जहां अपना आप ही यहां कौन 
किसको सू बे, कौन किसको सुने, कथन करे, मनन करे, जाने, जिसकी 
सत्ता पुरुष सबको जानता है उसको किससे जाने अर्थात्‌ जो सब का 
विज्ञाता है उसको किससे जाने । इसका अभिप्राय यह है कि जब तक 
हम द्वेत रूप में अर्थात्‌ यह मेरा है प्रिय है, और वह दुश्मन है. रहेगा 
लव तक हम उसको प्राप्त नहीं कर सकते यही ह्वत है । वास्तव में 
यह मनुष्य निश्चय कर लेता है कि एकमानच ब्रह्म ही उपादेय हैं तब 
वह सब वासनाओं का परित्याग कर देता है। ऐसा करने के कारण 
दुःख से दुःखी और सुख से सुग्ची नहीं होता है | वास्तव में यह समस्त 
चारचर जगत्‌ उस परमात्मा की सत्ता के आश्रित है। पीछे दुन्दुभि 





१ चूहदा० १.४-१॥ 
२ बृहदा० १-४.८ ॥। 


[ १२७ 
आदि दष्टान्त भी इसलिये दिये है। लवण से भी यही वतलाया है 
कि जैसे लवण घुलकर जलमय होने पर भी जिघर से भी ग्रहण किया 
जाय बहा लवण ही लवण प्रतीत होता है, इसी प्रकार इस्च चराचर 
जगत्‌ के पीछे अर्थात्‌ भीतर व्यापक होने से सर्वत्र ईश्वर हो ईइवर 
हष्टिगत होता है।! इसी भाव को मुण्डक उपनिपद्‌ में भी देख गये 
है। इसी भाव को दूसरे रूप में आगे कथन किया गया है कि यह पृथ्वी 
सब भूतों का मधु उपकारक है।यह तेजोमय प्रकाशक, अमृतमय 
आलनन्दमय पुरुष है । वह उसी ब्रह्म के आश्रित है । समस्त विश्व को 
ब्रह्माश्चित होसे से ब्रह्म कहा गया है ।2 इसी प्रकार आप (जल) अग्नि 
वायु, आदित्य, दिजायें, चन्द्र, विद्युत, 'आकाण, धर्म और सत्यादि 
रष्टान्तों से समस्त विश्व को उसके आश्रित बतलाकर उस आत्मतत्व 
को ब्रह्म कहा है। क्योंकि संसार के पदार्थ, उसके आश्रय में रहते हैं 
इसलिये ही महान्‌ है परन्तु इनकी महत्ता ब्रह्म के कारण है। जेसा कि 

अन्य उपतिषदों में भी हम देख जाये हैं। संसार में समस्त वस्तुयें 
मिलकर उस ब्रह्म का परामव नहीं कर सकती है। क्योंकि बहू सभी 
रूपों में पूर्ण है वह सर्वेत्र आकाश के समान होने के कारण पूर्ण है 
उसी ब्रह्म से उत्पन्न हुआ कार्य कारण रूप संघात्मक जगत्‌ भी पूर्ण 
कहता है । उसी पूर्ण परमात्मा के पूर्ण भाव को लेकर ही जगत्‌ 
अध्याकृत से शेष रह जाता है। कौरव्यायणी के पुत्र का मत है कि 
जो परमात्मा निरतिशय कल्याण ग्रुणकार होने से ब्रह्म तथा आकाश 
की त्तरह सर्वगत होने से उसी को ब्रह्मवेत्ता लोक ओम पद वाच्य 


नाीज>>+++_+न्‍त5त.तत...... 
३ बृहंदा० २४.१४ ।॥॥ 


२ इंये पृथिवी सर्वबेधां भूतानां “नस पोअयमात्मा इदममृतामिदं 
च्ह्मदं सर्वेम ॥ 


श्श्ण | 


कहते हैं। समाधि अवस्था में जप करते हैं क्योंकि मनुष्य एक मात्र 
उसी ब्रह्म के साक्षात्कार द्वारा प्रसंख्यान को प्राप्त होकर सब प्रकार 
के क्‍लेशों से रहित हो जाता है |! वास्तव में ब्रह्म सब कार्य कारणा- 
त्म संह्यात का कर्त्ता ब्रह्म के हारा ही भ्रुमि, सूर्य, द्यौ आदि धारण 
किये हुए हैं ।2 


० 


उक्त उपनिपषदों में बहु देवता वाद या बहु ईश्वरवाद का 
विचार का अभाव है क्रमणः संक्षिप्त रूप में सभी उपनिषदों में वणित' 
ब्रह्मा का स्वरूप का प्रतिवादन करने का अभिप्रायः यह है कि उप 
नियदों की मूल भावना ओर पूर्वापर संगीत लगाकर अर्थ का वास्तविक 
भाव दूसरा ही है । उक्त उपनिषदों में ब्रह्म का जो स्वरूप प्रतिपादित 
यथा्थे रुप में हुआ है । ब्रह्म विषयक दयानन्द मत का निष्कर्ष-- 


१-बहुदेवतावाद या बहुईश्वर वाद की गंध भी उप निषदों में उपलब्ध 
ही होती है। 


२-ईइवर असूते है इसलिए इसका अवतार कभी भी नहीं हो सकता 
है। 

३- ईवर समुण और निर्मम ण दोनों है। दयानन्द ने जो ईश्वर का 
लक्षण किया है कि वह ब्रह्म सच्चिदानन्द आदि लक्षणों से युक्‍त 
है उपनिषदों की मान्यता के अनुसार ही है3 । ऋषि दयानन्द ने 


ईश्वर के जितने लक्षण लिए हैं वे लगभग सभी उपनिषदों में 
प्राप्त हो जाते हैं । 





१-बृहदा० ५॥१।१॥ 
२-सत्येनोत्तभिताशभ्रूमि......... दिविसोमो...... अथवें० १४।१।१११॥। 
३-ईश्वरकि जिसके कि ब्रह्म परमात्मादि नाम हैं। जो सब्चिदानन्दा- 


[ १२६ 

४-कुछ उपसिषद्‌ मंत्रों में इसप्रकार के मंत्र उपरी दृष्टि से जान 
पड़ते हैं कि उनकी व्याख्या प्रत्यक्षवादी (अद्वेतवादी) की जाय तो 
अति समीचीन प्रतीत होती है परन्तु पूर्वापर और प्रसंगानुसार 


सूक्ष्म दृष्टि से अवलोकन करने पर याथार्थ वादी व्याख्या समी 
सील जान पड़ती है १ 


दि लक्षण युक्त है, जिसके गुण कर्म स्वभाव पवित्र हैं, जो सर्वेज्ञ 
निराकार, सर्वव्यापक, अजन्मा, अनन्त, सर्वशक्तिमान, दयालु, 
न्‍्यायकारी, सब सुष्टिकर्ता धर्णे, हर्ता, सवजीबों, के कर्मावुसार 
सत्य न्याय के पालदाता आदि लक्षण युक्त है । इसी को परमेश्वर 
मानता है। (स०प्र० स्वमन्त व्यावतव्य प्रकाश-पृष्ठ ७३५-लक्षण । 


दशेनों सें ईश्वर का स्वरूप-- 
इैच्व्यर (स्तिख्तरि) स्में व्हाव्शूल्विव्ल खुच्कियां 
प्रशन:-ईढवर सें प्रत्यक्ष प्रमाण लो नहीं घट सकता जब प्रत्यक्ष 


ही नहीं तो अलुमान से भी ईइवबर की सिद्धि नहीं की जा सकती 
क्योंकि अनुमात प्रत्यक्षपूर्व॑क होता है । 


उत्तर :-परमात्मा की सत्ता की सिद्धि प्रत्यक्ष आदि सब 
प्रमाणों से होती है क्योंकि सोम त्वचा प्राण आदि का बब स्पर्टा रूप 
आदि सप्तरा सत्य विषयों के साथ सम्बन्ध होने से उसका ज्ञान होता 
है उसे ही प्रत्यक्ष कहते हैं परन्तु अब विचारता चाहिए फि इस्द्रिय 
ओर मन के सहयोग से गुणों को प्रत्यक्ष होता है ना कि शुणी का जैसे 
चारों खचादि इन्द्रियों से स्पष्ट रूप रस गन्ध का ज्ञान होने से पूर्ण 
शुणी जो पृथ्वी आदि है उनका प्रत्यक्ष आत्मा युक्त मन से होता है 
चेसे ही संसार की प्रत्यक्ष रचना को देखकर उसके नियभ ज्ञान और 
विचिवता आदि णुणों के प्रत्यक्ष होने से ईश्वर भी उत्यक्ष से ही सिद्ध 


१३२ [ 


हो जाता है जब आत्मा मन और मन इन्द्रियों को विषयों में लगाया 

है अथवा चोरी आदि करवाता है तो उस समय हमारे सन में भय 

शंका और लज्जा उत्पन्न होती है, और जब हम अच्छे कार्य करते 

है 25 

१-चेतननिरपेक्षापरसाणवोननियस पूर्वक गतिशीला भवतुमहैँन्ति 
ज्ञानप्रयत्न शुन्यत्वात्‌ू खण्डित गिरिऐवण्डादिवत्‌ (नास्तिक बाद 
पृष्ठ ३० । 


र२-सत्याथे प्रकाश मसु० ७॥ 
तब आनन्द उत्साह आदि उत्पन्न होते हैं यह ईश्वर के गुण हमारे मन 


में प्रतिदिन प्रत्यक्ष होते हैं इस प्रकार गुणों के प्रत्यक्ष होने पर गणों 
को प्रत्यक्ष हो जाता है। 


मानस प्रत्यक्ष के द्वारा ईश्वर के कर्तव्य आदि ग्रुणीं से उस 
कर्त्ता ईश्वर को भी प्रत्यक्ष हो जाता है यो गज प्रत्यक्ष जो योगियों 
को होता है उन योगियों का भी कथन है कि ईइवर प्रत्यक्ष से सिद्ध हैं 
ऐसा उपनिषदकार के योगियों नें लिखा ब्रह्म प्रत्यक्ष है। । इस प्रकार 
यहां पर हमने यह सिद्ध करने का प्रयास किया कि ईइवर प्रत्यक्ष 
प्रभाव से सिद्ध है । 


ईदवर की सिद्धि के लिये असुमान प्रमाण भी किया जाता है 
अनुमान प्रमाण की सिद्धि हम ज्ञान मीमांसा परिच्छेद में कर आये 





१-त्वमेव प्रत्यक्ष ब्रह्मासि । 
२-क्षित्यद्धूरादिक॑ कतृ जन्ये॑ कार्येत्वद्‌ घटवाद इति अनुमानस्य 
प्रमाणत्वाद्‌ (तकंदीपिका पृ० १२) । 
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हैं। अत: उसको यहां लिखना प्रविष्ट प्रमाण मात्र होगा | यह सारा 
संसार जो पृथिवी आदि हमारे समक्ष उपस्थित है इनका निर्माण 
किसी ने किया होगा क्योंकि हम देखते है कि बिना कारण के कार्य 
नहीं होता अतः पृथ्वी आदि किसी के बनाये हुए हैँ कार्य होने से 
घटादि की तरह जिस प्रकार घटादि विना बनाये हुए नहीं बनते 
उसी प्रकार यह पृथ्वी आदि भी बिना निप्रसित नहीं वन सकते । 
अतः पृथ्थी आदि का बनाने वाला कोई अवश्य होना चाहिये । 


न्यातकुसु्मांणञजली में उदायनाचार्ये ने ईश्वर की सिद्धि बहुत 
अच्छी युक्तियां दी है उनका भाव संक्षेत्र में इस प्रकार है । 


१--सष्टि एक कार्य है अत: इसका कारण होना चाहिए। 
२>परमाणुओं के मिलाने से क्रिया हुई है अर्थात्‌ आयोजन हुआ है 
इसलिये उस आयोजन का कोई कर्त्ता होना चाहिए । 
३-सृष्टि का कोई आधार भी होना चाहिए जो उसको धारण किये 
हुए है! 
४-सबसे पहले बुनना आदि काम सिखाने वाला भी कोई होना चाहिए 
अर्थात्‌ कार्य क्षमता का देने वाला भी कार्य होना चाहिए । 
शयह जो वेदों का ज्ञान है उसका देने वाला भी कोई होना चाहिए। 
६-वैदों का निर्माता कोई ना कोई अवश्य है। मनुष्य बेदों का निर्माश्व 
नहीं कर सकते | 
5 मम जब अपमान लड मनलककिक कद मिल नील 
१-कार्यायोजनधृत्यादे: पदात्‌ प्रत्ययतः श्रुयुते: । 
ताक्यात्‌ सड़ख्या विशेषाच्च साध्या विश्वविद व्यय: ५॥ १ न्याय कु० 
२-७० $8 त6३8१, & दल्क्वाटत (506 ०६०७ 70696 6009, फ्ठ 0 
70 09 ए७., ७6८९७प७५९ भर 5 ७१८०५४६८०९०८ 06ए7शात॑ं5 प्छ्ुणा प5. 
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छ-मनुष्य सृष्टि आदि को अपने आप सृष्टि का निर्माण नहीं कर 
सकते हैं। अत: भाषा प्रारम्भ में किसने दी । 

८-यह सर्व प्रथम किसको सूझा वह परनात्मा ही हो सकता है । इस 
प्रकार प्रत्यक्ष और अनुमान से ईश्वर की सिद्धि हो जाती है । 

पर ईइवर की बुद्धि तथा प्रकृति की एक अपूर्ण छाया पड़ती है सूष्टि 

सदा रहती है क्योंकि इसका रचियता नित्य है सुष्टि बुद्धिसय है 

क्योंकि इसका कर्ता बुद्धिमान है । 


वेदों में ईश्वर की अनन्तता के विषय में वहुत स्पष्ट प्रमाण 
आये है अतः ईश्वर की सिद्धि में शब्द प्रमाण की भी न्‍्यूनता नहीं है 
जैसे कि अथर्व वेद में लिखा है कि ईइवर भूत भविष्यत और वर्तमान 
इन तीनों से परे अर्थात इन तीनों का अधिष्ठाता है । 


ईइवर अनन्त मणष्तिपूकों वाला अनन्त आंखों वाला अनन्त 
पैरों वाला वह सृष्टि को चारों ओर से घेर कर उससे भी ऊपर 
रहता है | 

प्रमात्मा की इतनी महिमा है कि वह सबसे महाव्‌ है वह 
सृष्टि में चौथाई औंर तिगुना भाग तो उसका अमृत है कहने का भाव 





4., पफ़ड एछरठात 7लीहटाड व] गत बराएलापटटा: ष्दाप, 496 
ग्रांग्रत छत छ्फाल छा वांड साल्थांण', का ३45 छऊछछ्धएथापठ, 85 
75 टार्हा0ठा 75 लाश, 48 720ग्रागतींड55 35 75 कट्श॑तग: 
5 विज्तो8, व 5 7ट2प्रदा, 85 वी5ड जाल्श0ण व5 एा०ाए7९०5५ 
कै. 5 वदााणाएओं, 35 ॥3 ठाठ्दांठा 5 धज़ाइ6? (? 98) 

२- याँभत्वच्य भवन्‍्त सर्वयस्चासघसतष्ठातति। 
स्वरयसल च केवल तस्में ज्येष्ठाष्क्रह्ममिय चमः | 
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यह है कि प्रमात्सा के एक चौथाई भाग में यह समस्त संसार और 
शेष भाग बह इस सृष्टि से अलग है । जो लोग परमात्मा को स्वीकार 
नहीं करते वे भूल करते हैं । 


इसी मंत्र पर मह॒षि दयानन्द स्पष्टीकरण करते हुए 
लिखते हैं कि जो कुछ घूत भविष्यता और वतेमान में 
हो रहा है बस सब उसकी की महिमा है वल्कि इत्तना ही सहीं उसकी 
महिमा का संपूर्ण रूप हम भी व्याख्यान सी नहीं कर सकते हैं । पृथ्वी 
से लक्कर सभी भूत एक पर के समान है। 


प्रश्त---ईश्वर को अनन्त क्‍यों माना जाये । बहुत से विद्वान तो उसे 
सानन्‍त भी मानते है यदि सान लिया जाय, कि ईश्वर एक स्थान पर 
है इसमें क्या आपत्ति होगी ? क्‍योंकि पुराणों में विष्णु 
को विष्णु लोक अर्थात्‌ क्षीर सागर आदि मुसलमानों के धर्मे ग्रन्थों में 
सातवें आकाश पर और इसाई चौथे आकाश पर मानते है इसप्रकार 
का ईश्वर मानने में आपको क्या आपत्ति है ? 


उत्तर--जब हम सृष्टि को अनन्त मानते हैं तो ईह्बर को सान्‍्त कंसे 
माना जा सकता हैं यदि हस सात लेवें की ईइवर एक स्थान पर है तो 
उसके आगे क्या होगा ? शून्य ही रहेगा। शून्य ली नहीं हो सकता 
पयोंकि झूल्य तो एक चस्तु विशेष का नास है । एक बात विचारने की 
और है कि यदि ईइवर सर्वव्यापक न हो तो वह सर्व शक्तिमान नहीं 
पर सनम नमन 5 मय 86503 
रे सहेखश्ीर्या पुरुष: सहसाक्ष सहस्र पात । 
सभ्ूमि सर्वत्‌: जस्पृत्वा त्यतिष्ठदशाजग लग ॥यजु इशा' 
४- एसावातस्थ महिमा अतो ज्यांयाइच पुरुष: । 
पादोस्य विश्या भूतालि जिपादस्पामृ् दिवि। यजू ३१। 
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हो सकता है फिर उस ईइवर । मनुष्य के कर्मों को जानने के लिये 
त्तौकर आदि रखने पड़यें। ईज्वर का उत्पन्त हुआ भी नहीं माना जा 
सकता है क्योंकि फिर उसको क्‍यों न माना जाये जिससे वह उत्पनध 
हुआ है फिर उसका पिता भी उत्पन्न हुआ होगा । इसप्रकार ईश्वर को 
अजन्मा ही मानता चाहिए, न ही ईश्वर के पिता के नाम को कोई 
जानता है अत: ईइवर अनन्त ही सिद्धि है ॥! 


प्रश्न---ईइवर को साकार क्‍यों ना माना जाय ? 


उत्तर--जब हम' उसको अनन्त सिद्ध कर आये हैं तो बह साकार कैसे 
हो सकता है न ही वह जन्म ले सकता है क्योंकि यदि जन्म लेगा तो 
कर्मों के बन्धन में आयेगा फिर तो वह जीव ही हुआ ईइबर नहीं । 
वेद में उसे उत्पन्न नहीं होने वाला कहा गया है उस ईव्वर के शरीर 
भी नहीं कहा गया है तो हड्डी मास आदि कातो प्रइन ही क्या है न 
ही वह पापादि के बंधन में जाता है । 





१“अस्य पुरुषस्य भूत भतरिष्यर्तमानस्थो यावात्‌ संसारोउइस्ति ताबान्‌ 
महिमा वेदितव्य: एतावानस्यथ महिमास्ति चेत्तद्दि तस्य महिम्न 
परिच्छेद इयन्त्तराजाते तिगगुयते । अन्न ब्रूते नैतावाचु मात्र एम 
महिमेति । कि तहिं -अतोड्प्याधिक्तंमो हिम।न्नस्ततस्यास्तीति 
गम्यते । अज्ाह (पादोड्स्यथ ) अस्यान्तं सार्मथ्यस्थेबररस्थ (विश्वा) 
प्रकृत्यादि पृथ्वी पर्यतानि सर्वाणि भ्रूतान्येक पप्दोडस्ति एकस्मिन्‌ 
दर्शाशे सर्वे विश्व वर्ते (जिपादस्या) अस्य दिवि............ मोक्ष 
सुखमस्ति । (ऋग्वेदादिभाष्य भ्रूसिका पूः १२१) 
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प्रश्व- सृष्टि करने वाला कोई ईश्वर नाम की वस्तु नहीं हैं अपितु 
सब कुछ बून्य हो हैं | हम देखते हैं कि गणित का प्रारंभ झून्‍्य से 
होता है सभी वस्तुवें झून्य में ही मिल जाती हैं । 


उत्तर--बिना कर्ता के कोई कार्य नहीं हो सकता हैं शूत्य अपने में 
कुछ नहीं हैं चेतन तत्व अनादि है वही सभी लोक लोकान्तरों में गति 
पु रहा है इस विषय में मैडम लैवेटसकी ने सत्य ही कहा है 
ईइदर भी नहीं जीव भी नहीं यह कितनी बड़ी भयानक कल्पना है 
उन्रृमल मठ नास्तिक का अपनी मनोचक्षु के सम्शुख प्रकृति शी 





१-अजएकपात्‌ । यजू० इश५३। 

ए-साप्यर्गाब्छुक मकायबनाविर णुद्धमपापविद्धम ...... यजू० ४०८ 

३-पूव० ईइ्वर अवतार लेता है वा नहीं । उत्तर--नहीं । सत्यार्थ 
प्रकाश, ११ समर 

4-१०, (06 ॥0 $0' | १? 797696 सा बापांगीशाडा0प्रशी 
वरचा6 ्राहततदांगए प्रशटा।095 ० 8 धााक्ष0-6७8 
गाते छा०8आ॥8 9४08 ॥85 ९एशहत संग्रंणा ६ क86005 
०९85९६5४ छा0एच5शंणा जी इ9क्षा75.. जी 00प्रगो2 प्राक्षाथः 
७88९6 07 700 07९०; 5७ बफुथ्थाए इलशिट्यंडच7 बात 
$७४ तएछ०0एञाए; एंड ध्थॉ, 07 7 48  ्रठफ्सठ छत 90 
9009 40गग्राष्ठ गाएक्षत प्िणा। प्र० आलाटट ॥ ३8 ७975क्ाव्त 
99 90 ८३०५७ 07 ९०6 35 7076 ब्यात॑ व +प्रशाल परठर - 
फदशाला बात (एछ3 का 3 766 ० संग जप साशद्वाव्त 


९०४४९०६७४. (॥ 7 घाटथाटव) एठ] ऋछच्ता 
*सत्य॑ ज्ञानं भनच्तं ब्रह्म । 
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हो सकता है फिर उस ईश्वर । मनुष्य के कर्मों को जानने के लिये 
नौकर आदि रखते पड़ेगें । ईज्वर का उत्पन्त हुआ भी नहीं माना जा 
सकता है क्योंकि फिर उसको क्यों न नाना जाये जिससे वह उत्पन्न 
हुआ है फिर उसका पिता भी उत्पन्न हुआ होगा । इसप्रकार ईश्वर को 
अजन्मा ही मानना चाहिए, न ही ईश्वर के पिता के नाम को कोई 
जानता है अतः ईश्वर अनन्त ही सिद्धि है ॥ 


प्रदन---ईइवर को साकार क्‍यों ना माना जाय ? 


उत्तर--जब हम उसको अनन्त सिद्ध कर आये हैं तो वह साकार कैसे 
हो सकता है न ही वह जन्म ले सकता है क्योंकि यदि जन्म लेगा तो 
कर्मो के बन्धन में आयेगा फिर तो वह जीव ही हुआ ईश्वर नहीं । 
वेद में उसे उत्पन्न नहीं होने वाला कहा गया है उस ईइवर के शरीर 
भी नहीं कहा गया है तो हड्डी मास आदि का तो प्रइन ही क्या है न 
ही वह पापादि के बंधन में जाता है । 


न्ाजपपपप-त-+-तततमलल.....0.00ह0ह.. || 


एअस्य पुरुपस्य भूत भविष्यनेमानस्थो यावात्‌ संसारोइस्ति ताबाच 
महिमा वैदितव्य: एताबानस्य सहिमास्ति चेत्तहि तस्य महिम्न 
परिच्छेद इयन्तराजाते तिभयुयते । अन्न ब्रूत्ते नैतावास्‌ मात्र एस 
महिमेति । कि तहिि -अलोख्प्याधिक्तंमो हिमान्नस्ततस्यास्तीति 
गस्‍्यते | अच्ाह (पादोष्स्य) अस्यान्तं सामेथ्यस्थेवद्रस्थ (चिश्वा) 
प्रकृत्यादि प्थ्वी पर्यतानि सर्वाणि भूतान्येक परदो5डस्ति एकस्मिस्‌ 
दर्शाशे सर्वे विश्यव वर्तते (जिपादस्या) अस्य दिवि......... ««- मोध्तें 
घुखमस्ति । (ऋगवेदादिभाष्य भरुमिका पृ १३२१) 


[ १३५ 


प्रबन-- सृष्टि करने वाला कोई ईश्वर नाम की वस्तु नहीं है अपितु 
सब कुछ शून्य हो हैं। हम देखते हैं कि गणित का प्रारंभ झून्य से 


होता है सभी बस्तुवें कून्य में ही मिल जाती हैं । 


उत्तर--बिना कर्ता के कोई कार्य नहीं हो सकता है छुन्य अपने में 
कुछ नहीं है चेतन तत्व अनादि है वही सभी लोक लोकान्तरों में गति 
दे रहा है इस विषय में मेडम लैवेटसकी ने सत्य ही कहा है 
ईश्डर भी नहीं जीव सी नही यह क्रितली बड़ी सयानक कल्पना है 
उसुमल मद नास्तिक का अपनी मनोचक्षु के सम्शुख प्रकृति शी 








१-अजएकपात्‌ | यजू० श्षट न्रे। 

र-सगप्यर्गाच्छुक्त मकायइनावतिरं शुद्धमपापविद्धम 
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*सत्यं ज्ञानं मनन्तं ब्रह्म । 


पशञाढ३ हठफ 
परत लपशात 


श्३६ | 


चिन्गारियों की अपरिभित श्रंखला के ऐसे कुरूप की कल्पना कहना 
जिसकी उत्पत्ति घून्य से हुई जो स्वयं भी कुछ नहीं क्योंकि न शक्ति 
हैन पुरुष है प्रवाहित हो रहा है परन्तु कही से नहीं इसका कारण 
कोई नहीं क्योंकि कारण का सर्वेथा अभाव है यह जा रहा है परतु 
कहीं की नहो । यह अनंन्त का चक्र है अन्धा निष्किय और अकारण 
परमात्मा ही सुष्टि का निर्माण करता है और वह अनंत है ! 

प्रशइन--अच्छा ईदवर को सान लिया जावे परन्तु जीव और प्रद्धोतत. -+« 


क्या आवश्यकता है ? जो अधिक समय होते उन्हें उतने कम साधनों 
की आवश्यकता है । 


उत्तर-ईश्वर केवल मनिमित कारण है उपादान कारण प्रकृति को न 
माना जाये तो सृष्टि में चेतनता आदि ग्रुण आने चाहियें अतः उपा- 
दान कारण मानना आवश्यक है | यदि जीव न माने जाये तो सूष्टि 
किसके लिये बनी इसका निर्माण ही व्यर्थ हो जायेगा शेष इस संबन्च 
में अद्वेंत खण्डन में लिखा गया है पुत: लिखना कलेवर मात्र बढाना 
ही होगा । 

संख्या दर्शेन में उस ईइवर को नित्य मुक्त कहा है वह ईश्वर 
जीवात्मा के साथ रहता हुआ कर्म फल भोगों में प्रति उदासीन है वह 
प्रकृति को कार्य रूप में करता है इसलिये ईश्वर में कर्तव्य सिद्ध होता 
है उसे विश्व कर्ता भी कहा है वही परमेश्वर सर्वेज्ञ सर्वेकर्ता है इस 
प्रकार ईश्वर सिद्ध है अर्थात्‌ ईश्वर की सिद्धि है अतः सूष्ठि का प्रथम 


१-नित्यमुक्तव्य (संख्या १।१६२) 

३-आऔदा सिन्य चेति (सा० ११६३) 

३-कार्यतस्ततुसिद्धि ? ॥ सा० २६॥ साहिविपूर्मक विश्व विदात्म 
यानिज्ञ: (र्वेता० दाद 

४-स हि सर्वाविव्सवेंकर्ता । ई ट्शेश्वरसिद्धि: सिद्धा ॥ सां० ३॥५७। 
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तत्व ईइवर है यहां पर हमने संक्षेप में ईश्वर की सिद्धि की है शेष 
तत्रवाद के प्रमाणों में ईश्वर का वर्णन विस्तार पूवेक आया ही है 
तत्व मीमांसा के संवन्ध में दाशेनिकों को प्रथम समस्या है कि ऐसा 
चेतत तत्व कौन है हमष्त जगत का निर्माण करता है वह तत्व ईश्वर 
है जिसे हम ईश्वर सिद्धि कर चुके है । 


ईदवर सिद्धि के पश्चात दूसरा चेतन तत्व क्या है ? वह एक 
है या अनेक है वह चेतनता भूतों से आती है या ईइवर की भात्ति 


शाश्वत नित्य है आदि प्रश्न होते हैं उनका समाधान जीव प्रकरण 
में किया जायेगा । 


मध्यकालीन आचार्थों की भान्यता-- 
ज्वाच्तरार्य्य द्यव्कर: व्यग स्वत 

जगत्‌ की रचना और उसके कारणों को लेकर दाशेनिक जगत्‌ 
में विवाद है। ब्रह्म को जगतु का कौन सा कारण स्वीकार किया जाय 
यह गम्भोर चिन्तत का विबय है| सामान्यतः विश्व को रृष्ट वस्तुओं 
के निर्माण में तीन कारणों को स्पष्टत: स्वीकार किया जाता है। 
प्रथम कारण चिमित्त कारण, द्वितीय उपादान, तृतीय साधारण कारण 
है। जैसे घट का निर्माण हमारे समक्ष प्रत्यक्ष कुम्भकार करता है। 
इस घट के निर्माण में निमित्त कारण कुम्मकार, मृत्तिका उपादान 
कारण और चक्रादि साधारण कारण है। प्राण: रृष्ट वस्तुओं का इन्हीं 
तीन कारणों से सर्वेत्र निर्माण इष्टियोचर होता है। यदि उच्च 
दार्शनिक चिन्तन को सस्सीचीत माना जाय तो स्पष्ट है कि इस. विश्व 


की सृष्टि रचना में ब्रह्म! निमित्त कारण, प्रकृति उपादाव कारण 
और जीवादि साधारण कारण हैँ । 


पल आह जप पड की जमकर जल कप नव 


१ महपि दयानन्द ईश्वर और ब्रह्म को पर्याय स्वीकार करते हैँ । 


१३८ ॥] 


दाशेनिक चिन्तन के इतिहास में यह सर्वविदित है कि विश्व 
रचनो के कारणों में भारतीय मतोषियों में मतभेद रहा है । उपनिषरों 
के भाष्यकारों में भी यह मतभेद स्पष्ट रूप से उभर कर आया है। 
बेदान्त दर्शन, उपनिषद्‌ और गीता के प्रसिद्ध भाष्यकार आचार्य 
शंकर का मत सर्वविदित है कि ब्रह्म जगत्‌ का निमित्त कारण नहीं 
है। क्योंकि आचार्य शंकर ब्रह्म में कर्तृ त्व आदि शथुणों को स्वीकार 
नहीं करते हैं। यदि ब्रह्म को सृष्टि रवना का निमित्त कारण माता 
जाय तो ब्रह्म में कतृ त्वादि ग्रुणों को स्वीकार करना होगा । उनके 
मत में ब्रह्म को निमित्त कारण मानने पर दूसरी आपत्ति यह आती है 
यदि ब्रह्म केवल निमित्त कारण है तो रूष्टि रचना के लिये उपादान 
कारण प्रकृति को भी स्वाकार करना पड़ेगा जो उनको अमान्‍्य है । 
आचार्य शंकर ब्रह्म में कोई सी कतृ त्वादि गुण स्वीकार न करने पर 
भी ब्रह्म को जगत्‌ का अभिन्न निर्मित्तोपादान कारण स्वीकार करते 


हैं । 


जैसे रज्जु में सर्प की प्रतीति स्पष्ट रूपेण होती है। हम यह 
ज्ञान प्राप्त करते हैं कि यह सर्प है, उससे भयभीत होते हैं। इसी 
प्रकार आचार्य शंकर और उसके अचुयायी छुक्तिका में रजत का 
ज्ञानादि उदाहरण देते हैं । रज्जु सर्प का निमित्त कारण भी है और 
उपादान भी है । अतः रज्जु सर्प का अभिन्न निर्मित्तोपादान सिद्ध हो 
जाता है| इसी प्रकार झुक्तिका और रजत के उदाहरणों में भी जान 
लेना चाहिये | उपयुक्त रृष्टान्तों के अनुसार ब्रह्म भी जगत्‌ का अभिन्न 
निमिततोपादान कारण है। ऐसा सिद्ध करने के लिये वे अध्याय का 
आश्रय लेते हैं। उनका कथन है कि स्मृतिरूप पूर्व दृष्ट का अन्य में 
(अधिष्ठान में अवभास (प्रतीति) वही अध्यास है | कुछ लोग एक 


[ १३६ 
दूसरे के धर्म के आरोप को अध्यास मानते हैं।! जेसे शुक्ति रूप 
अधिष्ठान में जज्नाव कल्पित होने के कारण रजत अध्यस्त है अथवा 
रज्जु रूप अधिष्ठान में अज्ञान कल्पित सर्प अध्यास है। अध्यास को 
दो प्रकार का स्वीकार किया जाता है. । स्वरूपाध्यास और संसर्गा-- 
ध्यास2 जब अज्ञान समाप्त हो जाता है तो हम कहते हैं कि यह सर्प 
नहीं, अपितु रज्जु है । जिस अधिष्ठान में जिस वस्तु का अध्यास होता 
है, उसके गुण अथवा दोष से वह अएमांत्र भी सम्बन्धित नही होता 
हैं; जैसे कि रज्जु के गुण सर्प में नहीं आते हैं। इसी प्रकार ब्रह्म रूप 
अधिष्ठान में जग्रत्‌ अध्यस्त है तो ब्रह्मण के भी शुण जगत में नहीं 
जायेंगे । यह मावकर आचार्य शंकर ने उपादान कारण के शुण काये में 
आते हैं, इस दोष से बह्म को बचाने का प्रयाध किया ऐसा प्रतीत 
हीता है। ब्रह्म को अभिन्न निभित्तोपादान सिद्ध करने के लिए उन्होंने 

झुण्डकोपतनिषद्‌ का प्रमाण प्रस्तुत करते हुए कहा है कि जैसे मकड़ी 
अपने में से जाला उत्पन्न करती है और अपने में समेट लेती है ठीक 


हाय 5सससनबससस सकसकस-+++ न तजजनेेवेन. सनम नननन> ०५८१५ ९७.3५......>3५..७-७०५०............ 


स्पृतिरूप: परत्र पूर्वदष्टावभास: त॑ केखित्‌ अच्यत्रान्यचर्माध्यासः । 
अहशुत्र-शंकरभाष्य-सत्यातन्द प्रन्थमाला-पृष्ठ ४। 
जैसे कि 'शुक्तिमिदरजतम्‌” (अक्लि में यह रजत है) यह स्जत्‌ 
शुक्ति ते स्वरूप से ही जध्यस्त हैं, क्योंकि अमकान से पहले बहां 
रजत नहीं है। केवल अमकाल में नूतत अनिवेचनीय उत्पन्न होता 
है और (नेर्द रजतम) यह रजत नहीं है। अत: ज्ञान से बाघ होता 


है। वह अध्यस्त है | इस प्रकार जुक्लि का अध्यस्त स्वरूप के 
रजत्‌ साथ संसर्वाभ्यास है । शंकर भाष्य पर सत्यान्दों 
दीपिका-पृष्ठ ५) ॥ 


श्इ८ | 


दाशेनिक चिन्तन के इतिहास में यह सर्वविदित है कि विश्व 
रचनों के कारणों में भारतीय मनोषियों में मतभेद रहा है। उपनिषडों 
के भाष्यकारों में भी यह मतमेद स्पष्ट रूप से उभर कर आया है। 
वेदान्त दर्शन, उपनिषद्‌ और गीता के प्रसिद्ध भाष्यकार आचार्य 
शंकर का मत सर्वेविदित है कि ब्रह्म जगत्‌ का निमित्त कारण नहीं 
है। क्‍योंकि आचार्य शंकर ब्रह्म में कतृत्व आदि गुणों को स्वीकार 
नहीं करते हैं । यदि ब्रह्म को सृष्टि रवता का निमित्त कारण माना 
जाय तो ब्रह्म में कतृ त्वादि गुणों को स्वीकार करना होगा ॥ उनके 
मत में ब्रह्म को निमित कारण मानने पर दूसरी आपत्ति यह आती है 
यदि ब्रह्म केवल निमित्त कारण है तो सृष्टि रचना के लिये उपादान 
कारण प्रकृति को भी स्वाकार करता पड़ेगा जो उनको अमान्य है। 
आचार्प शंकर ब्रह्म में कोई भी कतृ त्वादि ग्रुण स्वीकार न करने पर 
भी ब्रह्म को जगत्‌ का अभिन्न तिमित्तोपादाव कारण स्वीकार करते 


हैं। 


जैसे रज्जु में सर्प की प्रतीति स्पष्ट रूपेण होती है । हम यह 
ज्ञान प्राप्त करते हैं कि यह सर्प है, उससे भयभीत होते हैं। इसी 
प्रकार आचार्य शंकर और उसके अनुयायी शुक्तिका में रजत का 
ज्ञानादि उदाहरण देते हैं | रज्जु सपी का निमित्त कारण भी है और 
उपादान भी है। अतः रज्तु सर्प का अभिन्न निमित्तोपादान सिद्ध हो 
जाता है। इसी प्रकार चुक्तिका और रजत के उदाहरणों में भी जान 
लेना चाहिये | उपयु क्त इष्टान्तों के अनुसार ब्रह्म भी जगत्‌ का अभिन्न 
निरमित्तोपादान कारण है। ऐसा सिद्ध करने के लिये वे अध्याय का 
आश्रय लेते हैं। उनका कथन है कि स्मृतिरूप पूर्व रृष्ट का अन्य में 
(अधिष्ठान में अवभास (प्रतीति) वही अध्यास है | कुछ लोग एक 


[ १३६ 
दूसरे के धर्म के आरोप को अध्यास भानते हैं।। जैसे शुक्ति रूप 
अधिष्ठान में अज्ञान कल्पित होने के कारण रजत अध्यस्त है अथवा 
रज्जु रूप अधिष्ठान में अज्ञान कल्पित सप॑ अध्यास है। अध्यास को 
दो प्रकार का स्वीकार किया जाता है । स्वरूपाध्यास और संसर्गा- 
ध्यास2 जब अज्ञान समाप्त हो जाता है तो हम कहते हैं कि यह सर्प 
नहीं, अपितु रज्जु है । जिस अधिष्ठात से जिस वस्तु का अध्यास होता 
है, उसके शुण अथवा दोष से वह अणुपमात्र भी सम्बन्धित नही होता 
हैं। जैसे कि रज्जु के गुण सर्प में नहीं आते हैं। इसी प्रकार ब्रह्म रूप 
अधिष्ठान में जगत्‌ अध्यस्त है तो ब्रहम के भी गुण जगत में नहीं 
जायेंगे | यह मानकर आचार्य शंकर ने उपादान कारण के गुण काये में 
आते हैं, इस दोष ले ब्रह्म को बचाते का प्रधाप्त किया ऐसा प्रतोत 
होता है ; ब्रह्म को अभिन्न तिमित्तोपादान सिद्ध करने के लिए उन्होंने 

सुण्डकोपनिपद्‌ का प्रमाण प्रस्तुत करते हुए कह है कि जैसे मकड़ी 
अपने में से जाला उत्पन्न करती है और अपने सें समेट लेतो है ठोक 
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१ स्थृतिष्ठपः प्रत्ञ पूर्वदृष्टावभास: हूं केचित्‌ अन्यत्ास्यधर्माध्यासः । 


अहासूत्र-शंकरभाष्य-सत्यानस्द प्रन्थभाला-पुष्ठ ४ | 
जैसे कि ' 'शुक्तिमिदंरजतम्‌” (जुक्ति में यह रजत है) यह स्वत 
शुक्ति ने स्वरूप से हो अध्यस्त हैं, क्योंकि भ्रमकाल से पहले वहां 
रजत नहीं है। केवल भ्रमकान में नूतत अमिबंचनीय उत्पत्न होती 
है और (नेंदं रजतस्) यह रजत नहीं है । अतः ज्ञान से बाघ होता 
है। वह अध्यस्त है । इस प्रकार जुक्ति का अध्यस्त स्वरूप के 


एजतू साथ संसर्गा्यास है । (शंकर भाष्य पर सत्यान्दो 
दीपिका-पृष्ठ ५) ॥ 


१४० [ 


उसी प्रकार इस ब्रह्म से यह जगत्‌ उत्पन्न हुआ है और इसी में लीव 
हो जायेगा ।] 


ब्रह्मसूत्र के शांकर भाष्य में उपनिषदों के प्रमाणों द्वारा शंकर 
स्वामी ने ब्रह्म को ही जगत का कारण सिद्ध करने के साथ उपनिषदों 
के भाष्यों में भी ब्रहाय का उसीप्रकार का वर्णन किया है । उनको 
मान्यता है कि व्यक्तिगत चैतन्य की संज्ञा आत्मा और समष्टिगत 
चूतन्य की सरज्ञा ब्रह्म है। आत्मा और ब्रह्म में अद्वेत' है ।2 ब्रह्म शब्द 
का मूल अर्थ है--बृहत्‌3--भर्थात्‌ महान होने के कारण निरपेक्ष परम 
सत्य ब्रह्म ही है । आचाये शंकर तैत्तिरोयोपनिषद्‌ का भाष्य करते 
हुए लिखते हैं कि ब्रह्म जिसका लक्षण है कि वह महान्‌ है। उसे जो 
जानता है वह ब्रह्मवित्‌ कहलाता है । ब्रह्म चित्‌ु उस परमा निरतिशय 
ब्रह्म को किसी अन्य की प्राप्ति नहीं हुआ करती है । वह जो कि 
निश्चय ही उस परब्रह्म को जानता है। वह ब्रह्म ही हो जाता है ॥4 
ब्रह्म सर्वातिशय अर्थात्‌ सबसे बड़ा उससे महान्‌ कोई नहीं है । जिन 


१-यथोणेंनाभि: सृजते ग्रद्धते च यथापृथिग्यमोषधय: संभवति | यथा 
सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथा अक्षरात््‌ संभवतोहविश्वम््‌ । 
मुण्डको० १/७ 

र-स वा अयं॑ आत्मा ब्रह्म-बृहृदारण्य: ४-४-५ ॥ 

इ-वृुहत्वाद ब्रह्म (यहां धात्वर्थ है) अर्थात्‌ महान्‌ ॥ 

४-बत्रह्म विदवहनेति वक्ष्यमाण लक्षणं-बृहतमत्वा ब्रह्ममत्वा ब्रह्मतद्वेति- 
विजानातीत--स यो वे ह॒वें तत्पंरम॑ ब्रह्मवेद ब्रह्मेव भवति । 
शांकर भाष्य-तैत्तिरीयोपनिद-गीता प्रेस गोरखपुर-पृष्ट &ह पर 
हिन्दी सहित-द्रष्टव्य ) ॥। 


१४१ | 

३- स य एणअणिम॑तदात्म्यमिदं सर्व तत्‌ सत्यं स आत्मा तत्वमसि 
इ्वेतकेतो इति । छा० द।८५/७।॥। 

४- येन चात्मवतसर्व॑मिदं जगत्तदेव सदाख्यं कारण सत्यं परमार्यसता 
अतएवं स एवात्मा जगत: श्रत्यक स्वरूप॑ सतत्व॑ं याथात्म्यस्‌ । 
पर शंकर छा० ६८७ भाष्य । 

ध- अशेष विशेष प्रत्यतीकचिन्मात् ब्रह्मव परमार्थतः। तदतिरिक्त 
नाताविध ज्ञातृज्ञेय दत्कृतज्ञानभेदादि सर्व तस्मिन्मेव परिकल्पित॑ 

मिथूयाभ्ूतम्‌ । वेदान्तसार-शंकरभाष्य-४+ छा० ६८७ पर | 


आचार्थ शंकर ब्रह्म को किसी भी प्रकार से सविशयप स्वीकार 

नहीं करते हैं अर्थात्‌ वे निविशेष और निम्न ण मानते है। निमुुंण शब्द 
से अभिप्राय है कि उस ब्रह्म में किसी भी प्रकार का गुण नहीं है 
है अर्थात्‌ बह ब्रह्म गुण विहीन है। जो वाक्य उपनिषदों में ब्रह्म के 
स्वरूप को बतलाते हैं। आचार्य शंकर उनका अर्थ विवेयात्मक न कर 
. के अपितु नियेधात्मक पद्धति से क्ररते हैं। जैसा कि तैत्तिरीयोपनिषद्‌ 
में ब्रह्म को सत्य, ज्ञान और अनन्त विश्वेषणों या गुणों वाला कहा 
है । ! सत्य का अर्थ आचार्य शंकर करते हैं कि ब्रह्म असत्य नहों है 
अर्थात्‌ वह विकार रहित है ।2 इसो प्रकार ज्ञान का अर्थ, भी उनकी 
दृष्टि में ज्ञान गुण नहीं है अपितु उसमें अज्ञान नहीं और अन्नत का 
अभिप्राय है वह ब्रह्म सात्त नहीं हैं| 3 आचाये शंकर ब्रह्म को परत्रह्म 
और अपर ब्रह्म दो रूपों में मानते हैं। उनका कथन है । पर ब्रह्म में 
स्वत: रूप आदि विशेषण वाली सो हो और इसके वियरनीत भी हो 4 
बात उन्होंने कहा कि अपर ब्रह्म का प्रतिबेध तो नहों जिया जा 
सकता है। अत परत्रह्म और अपरे ब्रह्म दोनों का प्रतिबेत्र तो नहीं 
ही सकता है, अन्यथा शून्यवाद सिद्ध हो जायेगा। 5 जुसा कि हम 
ऊपर संकेत कर आधे हैं कि आचाय॑ शंकर बहा को उतनी विश्लेप्णों से 


श्डर ] 
रहित और निर्विकल्प मानते हैं । 6 उनका स्पष्ट मत है कि उपनिषदे 
ब्रह्म को सभी निविशेष ही स्वीकार करती हैं। 


१- सत्यज्ञानाननुतं ब्रह्म - तैत्तिरोघोपनिषद्‌ व ब्र. वाँ अनु १ 
२-० अतः सत्य॑ ब्रह्मेति ब्रह्म विकारान्निवर्तेयति-तै०उ० शंकरभाष्य- 
२।१॥। 

३- ब्रष्टव्य तैत्तिरीय उपनिपद्‌ पर शंकर भाष्य ।॥। 

४- न तावत्‌ स्वत्त: एवं परस्य ब्रह्मण उभयलिंगत्वमुपप्चते | नहयेक॑ 
वस्तु स्वतः एच्रं रूपादि विशेषोपेत॑ तद्‌ विपरीत चेत्यवधा रप्रितु 
शवयं विरोधात्‌ | शंकरभाष्य-त्र०ण्सू० ३३२।११) ।॥ 

५- न तावदू उभयप्रतिषेव उपपयते शुन्यवाद प्रसंगात्‌ | >तब्र० स० 
शंकरभाष्य-- ३३२।२२।॥। 

६- अतदचान्यतरलिंगपरिग्न है अपिसमस्त विशेषरहितं निरविल्पकमेव 
ब्रह्म प्रतिपत्तव्यं न तद्‌ विपरीतं--सर्वत्र हि ब्रह्मस्वरूप प्रतिपादन 
परेषू वाक्येषु ज्ञत्येवमादिष्वपास्त समस्त विशेषमेव ब्रह्मोव॒र्दि- 
इयते । न्न० सू० शांकर भाष्य ॥ रही 

ब्रह्म तो सब विशेषणों से रहित निविकल्प ही है । उनके मन में 

ब्रह्म को ऐसा ही उपनिपदों ने स्वीकार किया है । 


च्रास्त्रास्तुज्त सके ज्वच्छुस्तार ्ैच््व्वचर व्का स्व्वच्ृप्न आ्वौच्ट 
स्तिखिदि-- 

जीवन की जटिलताओं मे व्यस्त नाना दुखों से परिक्‍्लान्त 
जीवात्मा आदि युग से (कसी ऐसी सत्ता की तलाश में सटक रहा है । 


जो उसके सभी दुखों का एकमात्र समाधान हो । विभिन्न चिन्तकों ने 
ऋषियों में वेदों के माध्यम से उस सत्ता का स्वरूप खोजने का प्रयास 
किया है एवं सफलता प्राप्त की है। रामानुज एक लम्बी परम्परा 
पर्याय हैं। जो वेदों से लेकर अलावार के सन्‍्तों तक फैली हुई है । 

इसी आधदवान्तर में अनेक ऋषि, मुनि और दानिकों ने यथा सामंथ्य 


१्ड३ ] 
उपनिषद वचनों से आचाये शंकर केव व ब्रह्म की ही सत्ता सिद्ध करते 
है उसमें से मुख्य वचन इस प्रकार है ! जेसा कि छान्दोग्य में कहा 
गया है कि जो समस्त है सब आत्मा ही है। ! छान्‍्दोग्य की मान्यता 
है कि आत्मा ही सब कुछ है। इसी विषय में मुण्डकोपनिषद्‌ का 
कहना है कि सबसे पहिले ब्रह्म ही अमृत है और कहा ही सच कुछ है 
ब्रह्म को छोड़कर कुछ भी नहीं है। 2 जगत्‌ में नाना कुछ भी नहीं है 
केवल बह्चा ही है। 3 आचार्य शंकर उपनिषदों के कुछ वचनों क॑ 
महावाक्य नाम से कहते है । संभवत: महावाक्य यह नाम उन्हीं का 
दिया हुआ है। उनकी मान्यता हैं क्रि इन महावक्‍तयों द्वारा भी ब्रह्म हीं 
केवल भमिरपेक्ष 4 और परम सत्ता है। इन महावाक्थों का क्रमशः 
आचारये शंकर के अनुसार अर्थ' प्रस्तुत किया जाता है। सर्वप्रथम यह 
बहा ही था, उसने अपने आपको जाना कि मैं ब्रह्म हूं। अत: वह॒सर्व 
हो गया उसे देबों में से जानने वाला वृहदरूप हो गया। उसे आत्म- 
रूप से देखते हुए ऋषि वामदेव ते जाना कि इस ब्रह्म को इस समय 
भी जो इस प्रकार जानता है कि मैं ब्रह्म हूं। 5? इस वचन पर आचार्य 
शंकर भाष्य करते हुए कहते हैं कि यहां ब्रह्म शब्द से ऊपर ब्रह्म 
अभिप्रेषित है क्योंकि उसी में सर्वभाव का साध्यर्व संभव है। इससे 
आगे कहा गया है कि वह यह ब्रह्म अपूर्व (कारण रहित) अनप__ 
(कार्यरहित) अनन्तर (विजातीय द्रव्य से रहित) और अबाहय है । 


१० इंदं सर्वे बदयमात्मा - बृ० शश्द्दा। 


२-० आत्मेवेदं सर्वय्‌ - छा० ७/२५५॥ (२) ब्ह्मैवेदम मर्त पुरस्तात 
ब्रह्मचेद सर्ग' मु० २२११ 
३- सर्व खल्विदं ब्रह्म -- छा० २।१४।१ - नेह नाना 


अस्ति किचत 
चू० '४)४)१६॥ 
न 


* जैह्म वा इमग्र आसीत्तदात्मानमेवात्‌ -भहं अ्ह्मास्मि इत । तस्मा- 


१४४ | 
त्तत्सवेममवत्‌ - बू० १४१०७ 


यह भात्मा ही सबका अनुभव करने वाला ब्रह्म है । ॥ आषाप शंकर 
के इस बचन के भाष्य में कहते हैं कि वहु निरन्तर ब्रह्म कौन हैं! 
जो प्रत्यात्मा द्रष्टा श्रोता, मन्‍्ता, बौद्धा, अर्थात्‌ जानने वाला और 
सर्वाचुश्ू है। उसका न कोई कारण है । वह आत्मा ही ब्रह्म है । अगले 
महावाक्‍्य में कहा गया है कि पहले यह पुरुष आत्मा ही था। उसने 
आलोचना करने पर अपने से भिन्न न देखा । उसने आरम्भ में अह- 
मस्मि अर्थात्‌ वह ब्रह्म मैं हूं। 2 इससे अगले महावाक्य में भी इसी 
भाव को इस प्रकार प्रस्तुत क्रिया गया है कि वह यह जो अणिमा है 
एतटूरूप ही यह सब है। वह सत्य है, वह आत्मा है। हे श्वेतकेतु वही 
तू है । इस पर शंकर का कहना है कि जिस आत्मा से यह समस्त 
जगत्‌ भआत्मबत्‌ है वही सत्‌ संज्ञक है ॥ कारण सतु अर्थात्‌ परमार्थ 

सत्‌ है ।3 अर्थात्‌ बह आत्मा ही जगत्‌ का प्रत्येक स्वरूप हैं सतत्व 
यांथात्म्य है । जिस प्रकार गौ आदि शब्द बेल गाय आदि अर्थ में रूढ़ 
हैं उसी प्रकार उपपदरहित आत्मा शब्द प्रत््यमात्मा में रूढ़ हैं अतः है 
सवेतकेतु वह सत्‌ तू है ।4 


वह यह जो समस्त जगत्‌ दृश्यरूप दिखलाई दे रहा है वह सब 
कुछ चिन्मात्र ब्रह्म है । जो निविशेष है वही परमार्थेतः सत्‌ है । उसके 
अतिरिक्त जितने भी ज्ञाता ज्ञेय आदि जो भेद हैं वे सब कल्पित और 
मिथूया है । 5 


१- तदेतत्‌ ब्रह्मपर्वेमसतपरमनन्तरमवाहयं-अयमात््‌मा ब्रह्म सर्वातुभूरि- 
व्वनुशासनम्‌ (वु० ५११६) गीता प्रेस गोरखपुर से मुद्वित । 

२- आत्मवेदता आसीत्‌ पुरुप--सोअहमं जास्मीत्यग्रे व्याहगत्‌ ततोअह 
नामभवत्‌ दू० १४४ ६॥। 


१४५] 
उस परम सत्ता का संधान किया है, जो विभिन्न रूपों में उनके 
विचारों के माध्यम से हमारे समक्ष आती हैं । किन्तु रामातुज का 
भषित प्रिपूरित हृदय उससे संम्भवत: सन्तुप्ट नहीं हो पाया । वह 
ऐसी सत्ता के अनुसंधान में व्याप्त होता है और उसे खोजता है, जो 
समस्त बिचारों से दूर-सभी आदशंतम रुणों का आकर एव सभी 
जयों को सुलभ हो ( इंन सभी आदर्श भावनाओं की पूर्ति विष्णु, 
भगवान में देखते हैं | धही ईश्वर है, वही परमात्मा हैं वही परम 
दृहम है | विष्णु किया परमात्मा को विशप्टिदह्वत में कहीं वासुदेव 
कहा गया है और कहीं नारायण । जगत्‌ के सभी पदार्थे उसी परमा- 
स्मा का मम अभियात करते हैं, क्योंकि वह सबमें परिव्याप्त हैँ । 
लोकाचार्ये ने ईश्वर के स्वरूप का कथन करते हुए कहा है-- 


ईदवर समाप्त शूद्रताओं से रहित, अनन्त, ज्ञावान्दमान्र स्वरूप 
ज्ञानदाक्‍ताभा कलया णकारी शु्णों से अलंकुत समस्त जगत के सृष्टि 
पालन, प्रलय के संयोजक, आपे जिज्ञासु। विषयी और ज्ञानी-चारों 
प्रकार के जीवों के समाश्रय रूप, घर्म, अर्थ, मोक्ष, लाभ, चारों प्रक!र 
के फलों के प्रदाता, विलक्षण शरीरवान्‌ है ॥ 

१३ ईइवरीअखिलप्रत्यनीकानन्तज्ञानानन्देकस्वरूपों ज्ञानशवतत्या दिक- 
ल्थाणगण विशुषितः सकलजगन्सुष्टि स्थितसंहारकर्ता आप्तो 
जिन्नासरपापो ज्ञानी-त्यक्तयतोयिधपुरुपसर्माणीयां धम्मार्थकाममो- 
क्षाख्यं चतु विधिफलप्रद्रो विलक्षण विप्रह्युवेतो (तत्वत्र०पृष्ठ ८५)।॥ 


वेदान्त देशिक ने अवान्तर रूप से ईइवर के विषय में कहा हैं- 
सर्वेश्वर या सर्वव्यापक होते हुए जेतन पदार्थों के शेष रूप, सारे कसों 
के समाराध्य, सर्वेफलप्रदात्ता, सर्वाचार और सब कार्यो के उत्पादक 
अपने दर्धेभूत ज्ञान तथा रवयं के स्वंखूप के अतिरिक्त सभी द्रव्य रूपी 
शरीर में आत्म रूपेण भी समान तथा स्वतः जो सत्य संकल्प कहते 


१४४ | 
त्तत्सवेमभवत्‌ -ब्रू० ११४१० 


यह आत्मा ही सबका अनुभव करने वाला ब्रह्म है। ] आचापर शंकर 
के इस वचन के भाष्य में कहते हैं क्रि वह निरन्तर ब्रह्म कौत है। 
जो प्रत्यात्मा द्रष्टा श्रोता, मन्‍्ता, बौद्धा, अर्थात्‌ जानने वाला और 
सर्वातुभ्‌ है। उसका न कोई कारण है । बह आत्मा ही ब्रह्म है। अगले 
महावाकय में कहा गया है कि पहले यह पुरुष आत्मा ही था। उसने 
आलोचना करने पर अपने से भिन्न न देखा | उसने आरम्भ में गह- 
मस्मि अर्थात्‌ चह ब्रह्म सैं हूं । 2 इससे अगले महावाक्‍्य में भी इसी 
भाव को इस प्रकार प्रस्तुत क्रिया गया है कि वह यह जो अणिमा है 
एतदूरूप ही यह सब है | वह सत्य है, वह आत्मा है। हे ब्वेतकेतु वही 
तू है। इस पर शंकर का कहना है कि जिस आत्मा से यह समस्त 
जगत्‌ आत्मवत्‌ है वही सत्‌ संज्ञक है ॥ कारण सत्‌ अर्थात्‌ परमार्थ 
सत्‌ है ।3 अर्थात्‌ बह आत्मा ही जगत्‌ का प्रत्येक स्वरूप हैं सतत्व 
यांथात्म्य है । जिस प्रकार गमौ आदि शब्द बैल गाय आदि अर्थ में रूढ़ 
हैं उसी प्रकार उपपदरहित आत्मा शब्द प्रत्यमात्मा में रूढ़ हैं अतः है 
रवेतकेतु वह सत्‌ तू है । 4 


चह यह जो समस्त जगत्‌ दृश्यरूप दिखलाई दे रहा है वह सब 
कुछ चिन्मात्र ब्रह्म है । जो निविशेष है वही परमार्थत्:ः सत्‌ है । उसके 
अतिरिक्त जितने भी ज्ञाता ज्ञेग आदि जो भेद हैं वे सब कल्पित और 
सिथूया है । 5 


१- तदेतत्‌ ब्रह्मपूर्वंमनतपरमनन्तरमवाहयं-अयमात््‌मा ब्रह्म सर्वातु्भूरि- 
त्वचुशासनस्‌ (बृ० ५१६) गीता प्रेस गोरखपुर से मुद्दधित । 

२- आत्मवेदता आसीत्‌ पुरुष--सोअह्म आस्मीत्यग्रे व्याहुगतु ततोअह 
नामभचत्‌ बूं० १।४६।॥ 


१४५] 


उस परम सत्ता का संधान किया है, जो विभिन्न रूपों में उनके 
विचारों के माध्यम से हमारे समक्ष आती है। किन्तु रामानुज का 
भगपषित परिपूरित हृदय उससे संम्भवत: सन्तुप्ट नहीं हो पाया । वह 
ऐसी सत्ता के अनुसंधान में व्याप्त होता है और उसे खोजता है, जो 
समस्त विचारों से दूर-सभी आदशेतम गुणों का आकर एवं सभी 
जनों को सुलभ हो । इन सभी आदर्श भावनाओं की पूर्ति विष्णु 
भगवान में देखते हैं। वही ईश्वर है, वही पन्मात्मा है, तरही परम 
ब्रह्म है। विष्णु किया परमात्मा को विशप्टिद्वत में कहीं वासुदेव 
कहा गया है और कहीं तारायण । जगत्‌ के सभी पदार्थ उसी परमा- 
त्मा का तास अभियान करते हैं, क्योंकि वह सबमें परिव्याप्त हैं । 
लोकाचार्य ने ईइवर के स्वरूप का कथन करते हुए कहा है-- 


ईश्वर समाप्त ज्ृद्रताओं से रहित, अनन्त, ज्ञानान्दमात्र स्वरूप 
जानशक्‍ताभमा कल्याणकारी शुणों से अलंकृत समस्त जगत्‌ के सृष्टि, 
पालन, प्रलय के संयोजक, आप॑ जिज्ञासु । विषयी और ज्ञानी-चारों 
उकार के जीवों के समाश्रय रूप, घर्म, अर्थ, मोक्ष, ल भ, चारों प्रकार 
के फलों के प्रदाता, विलक्षण शरीरवान्‌ है ॥ 

१ ईश्वरोीअखिलप्रत्यनीकानन्तज्ञानानन्देकस्वरूपों ज्ञानशवक्‍तत्या दिक- 
स्याणगण विभुषितः सकलजगन्सृष्टि स्थितसंहारकर्ता आप्तो 
जिज्ञासरपापो ज्ञानी “त्यक्तयतोथिधपुरुपसर्मा णीयां धम्माथेंकाममो- 
क्षाख्यं चतु विधिफलप्रद्रों विलक्षण विध्रह्युवेतो (तत्वत्र ०पृष्ठ ५५)॥ 


वेदान्त देशिक ने अवान्तर रूप से ईद्वर के विषय में कहा है- 
सवबव॒र या सर्वव्यापक होते 


। हुए चेतन पदार्थों के शेष रूप, सारे कर्मों 
के समाराव्य, सर्वेफलप्रदाता, सर्वाधार और सब कार्यों के उत्पादक 
न द्थभूत ज्ञान तथा स्वयं के स्वरूप के अतिरित्त सभी द्रव्य रूपी 
शरोरों में आत्म रूपे ५ 


पेण भी समान तथा स्वत: जो सत्य. संकल्प कहते 


१४६ |] 
हैं, व ईश्वर है ॥ 

ईदवर सबका स्वामी और सबका शेषी अर्थात्‌ पूरक है। जीव 
और जगत्‌ उसके शरीर या प्रकार रूप हैं। उन सब में आत्मभाव से 
रहता हुआ उनका नियंत्रण करता है ।2 आचार्य रामातुज के अनुसार 
पृथ्वी, जल, अग्ति, वायु आदि सभी जड़-जगत उसके द्वारा व्याप्त 
हैं। जीवात्मा भी उससे व्याव्त हैं विशिष्टाद्रत के अनुसार एकमात्र 
ब्रह्म हैं-जो सबमें आत्मभाव से रहता हुआ, सबका नियामक है । 
यदि बह प्रकृति में व्याप्त होकर उसका नियामक न हो तो सृष्टि 
क्रम में एक अव्यवस्था दोष दिखाई देने लगे । 


आचारयें रामानुज के अनुसार ब्रह्म जीवात्मा को कर्मों की 
प्रेरणा देता है, कर्म करने की सामर्थ्य देता हैं और अनन्तर अपने 
ईदवर रूप के द्वारा उसके कर्म फलों का वितरण या नियमन करता 
है | अन्तर्यामी होने से भी उसको जीव के शरीर गत बाल यौवनादि 
जाभूति, सुसुपष्ति और मूच्छी आदि तथा प्रकृति के विकार नहीं बांघते 
वह सभी प्रकार के विकारों से रहित है । सर्वेश्र व्याप्त परमात्मा 
दुख सुख का आलश्चय भी नहीं बनता क्योंकि पाप-पुण्य की परिभाषाओं 
१ सर्वेश्वर त्वं व्यापकत्व॑ सति चेतनत्वं स्वंशेष्रित्वं, पूर्वकर्मसमारा- 
ध्मत्वं सर्वेप्रलप्रदत्त॑ सर्वाथारत्व॑ सर्वेकार्योत्पादक त्वं स्वन्नानंस्ते 
तरसमस्तद्॒व्य शरीरकत्म॑ स्वतः सत्यसकल्पत्वादिक॑ वैण्बरल- 
क्षणम्‌ । (न्यायसिद्धा० ईश्वर परिच्छेद ) ।॥ 
२ परस्यैव ब्रह्मण: सर्वात्मक॑ सर्वेशरीरक त्व॑ सर्वनियन्तृत्व च प्रति 
पद्यते श्रीभाष्य ॥ १-२-१६ !। 
में लिपटे कर्मों से वह सर्वथा अस्पृक हैं । मुण्डकोपनिपद्‌ भी कहता 
कि एक ही शाखा पर रहते हुए (जीवात्मा रूपी) पत्ती मधुर फलों 
के) उपभोग करता है, जबकि दूसरा विना खाये ही देखता रहताहै। 


१४७ ] 
हू सत्यकास और सत्य संकल्प है । वहु सबका नियमन करने से ही 
सर्वेद्चर है ।2 वह सर्वेज्ञ है, उसका धर्म भूतज्ञान त्रिकालाबाधित 
अपरिवर्तनशील है । वह सवको तत्तकर्मानुसारि फल प्रदान करता 
है, जो उसकी अपरिच्छिन्त ज्ञातता किंवा सर्वज्ञता का ही सूचक है। 


विजशिष्टाइत के असुसार ईइवर का स्वरूप सर्वसदुगुणों से 
सम्पन्न है। वह सभी परिणामों से रहित पूर्ण और सर्वोत्कृष्ट सत्ता 
हैं। यह परिवर्तनशील संसार उसी अपरिवर्तेलशील आश्रयरूप ईइवर 
भे स्थित होकर रहता है। इसीलिए इस संसार को सत्‌ कहा जाता 
है। उसमें और उसके आश्रयभूत जीव में किसी भी प्रकार के घर्मभूत 
सानावु-प्राणित कर्मों का संक्रमण नहीं होता। इसीलिये वह सत्यों 
का सत्य भी कहा गया है। 3 


आचार राभानुज के अनुसार ज्ञानमात्र ही उसका स्वरूप नहीं 
है । उसमें अन्य अनेक गुणों का भी सन्निवेश हैं । वह सभी के ज्ञान- 
क्थथादि कल्याण ग्रुणों का आश्रय है। आनन्द इसका सारभूत गुण 
हैं। 4 उसमें लेशमात्र भी दुख का अश नहीं है | तैत्तिरीय उसे 'रस' 
बतातहा 6ा वह सर्वज्ञ है, उसका घमंभत । 


१- अपि वेके शखिन एकस्मिनेब देह-संयोग बोधस्यापुरुषार्थे परस्पतु 
तद्भावसु--अधीयते । श्रीभाष्य-- ३-२-१३। 
२-० यतीन्‍्द्र मत० पृष्ठ ८४ । 
- (क) तस्य च ब्रह्मण: सत्यस्य सत्यमिति नामधेयम्‌ । 
(ख) जीवानां कर्मानुगृण्येन ज्ञानसंकोबकितुसो वियते, परमपुरुष- 
स्पत्वपहतपापस्नस्ती न विद्यते । अतः तेम्योअप्येव सत्यसु 
श्रीभाष्यं ॥ पूर्वोक्त 


४- भाजस्थानन्द: सारभूतों गुण: इति प्राज्ञ आनन्द शब्देत व्यपदि 
श्यते | पूर्वोक्तिव -- ३-३-९७ 


श्ष्द | 


५- आनब्दप्राचुर्यमल्मूपदु: सर्वभावभवगमयतीति तदसत्‌ प्रमाणान्त- 
रेण तद॒भावोबगम्य: । 
६- रसो वे सः -वैत्तिरीयोपनिपद्‌ - २-७ ।। पूर्वोक्तेैव-१-१-१४ 


शान अविच्छिन्त है, क्योंकि वह चेतन है और चेत्तन स्वयंप्रकाश होता 
है । वह ज्ञान का आश्रय है, ज्ञानमात्र नहीं। रामानुजीय दर्शन में 
धर्मभूतज्ञान चित्तत्व का अपृथक-सिद्ध विशेषण होता है। उसके ज्ञान 
के परमशुद्ध होने के कारण नित्य और विश्व हैं, उसके ज्ञान में कर्मों 
के साहचर्य से होने वाली संकोचविकासावस्थाएं नहीं है | श्रुतियां भी 
उसे सत्य, ज्ञान और अन्नत्त बताती हैं । ! 


वह देशगत, कालगत्‌ और चस्तुगत तीचों परिच्छेदों से रहित 
होने के कारण अनन्त हैं। सत्यत्व, ज्ञानत्व और आनन्दत्व परमात्मा 
के स्वरूप निर्देशक शुण हैं। जानशक्त्यादि से भी उसके स्वरूप धर्म 
निरूपित किये जाते है | सर्वज्ञत्व, सर्वशक्ति आदि सृष्टि आदि कार्यों- 
पयोगी धर्म हैं। वात्सल्य, सांशोल्य, सोम्यादि उसके ग्रुण उसे जीवा- 
त्मा के परमाश्रयत्व से रूप में प्रत्िष्ठाफित करते हैं। करूणादि धर्म 
उसके रक्षक रूप को अभिव्यंजित करते है। 


सर्वोपरि परमात्मा ही इह लोक और परनलोक- में तानाबिध 
सुखों का प्रदाता है । आचार्य रामानुज के अनुसार प्रकृति और जीवा- 
त्मायें परमात्मा की तात्विकर एकता में अच्चभूत है । उनका परमात्मा 
के साथ गुण और द्रव्य का सा सम्बन्ध है ज॑से शरीर के अंग भंग होने 
पर आत्मा को कोई विकार या हानि नहीं होती । उसी प्रकार प्र- 
मात्मा को भी जीव और जगत्‌ की अनेक चिध विकृृतियां प्रभावित 
नहीं करती | बह सृष्टि का उपादान कारण होकर भी सभी प्रकार 


से 9ण-दोपों से अछूता हे-यही परमात्मा का छुद्धत्व हैं। वह जहां 


चतुर्थ अध्याय 
आत्म-निरूपण 


चार्वाक दशेत सम्पूर्ण सुष्टि की उपपत्ति केवल प्रत्यक्ष प्रमाण 
को मानते हुए पृथ्वी, जल, तेज और वायु नामक चार भूतों से मानता 
है । इस दक्षन में आकाश को स्वीकार तहीं किया गया है क्योंकि 
आकाश का प्रत्यक्ष नहीं होता है । श्राकाश प्रत्यक्ष का विषय है नहीं, 
अतएव सम्पूर्ण जगत उपर्युक्त चार भूतों से ही बना है। इन्हीं चार 
भूतों के विशेष योग से चैतन्य की उत्पत्ति होती है। 


प्रत्यक्ष से भ्रहणा न होने के कारण श्रात्मा का कोई प्रत्यक्ष 
अस्तित्व नहीं है जैसा कि आस्तिक दशेनकार उल्लेख किया करते हैं 
क्योंकि वह न तो घटादि की तरह बाह्य ल्द्रियों और न सुखादि की 
तरह मन से ग्राह्य होता है । अनुमात प्रमाण तो चार्वाक भावते ही 
नहीं इसके अतिरिक्त आत्मा सिद्धि में कोई लिंग भी नहीं है क्‍योंकि 
चतनय की इन चार भूतों से अतिरिक्त कोई सत्ता नहीं है चेतन्यता 
रहित इन चार भुत्तों के विशेष प्रकार से मिश्चित होने पर तथा 
शक्ति के आधिक्य से चेतन्य गुरा उत्पन्त हो जाता है जैसे कि मद- 
शून्य जो आदि संयोग जन्म सुरा में मद शक्ति की उत्पत्ति होती है 
समय बीतने पर व्याधि के कारण जब शक्ति का क्षय हो जाता है 
तो शरीर चेतनाविहीन हो जाता है । चैतन्य के रहते पर यह चार 
भूतों से निमित शरीर ही स्मृति अनुसंधान झादि व्यवहार का 
निर्वाह करता है। 
१- किण्वादिस्थे: समेताभ्यों द्रव्येम्यों मदशक्षितवत ( 

अहं स्थूल: कृशो5स्मीतिः समानाधिरपायतः ॥ 
२- देह स्थलाल्यादि योगाज्च स एवाल्मा त चापर: | 

सम देही य मित्युक्ति: समवेदोपचा रिको ॥स०द०स्‌० पूृ०छ]। 
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सब मसुष्य अपने विषय में ऐसा व्यवहार करते हैं कि मैं 
स्थूल हूँ, मैं क्रश हैँ इस बचन में मैं और स्थूल तथा कृश के समाना- 
घिकरणत से भी इसी निर्राय पर पहुंचा जाब्वा है कि देह ही “मैं” 
ग्रथवा आत्मा है क्योंकि स्थूलता आदि देह के ही धर्म हैं किसी दूसरे 
के नहीं । यह मेरा देह है इस प्रकार के वचन भी आत्मा और देह 
के भेद को नहीं सिद्ध कर सकते हैं क्योंकि यह तो इसी प्रकार एक 
होने पर भी गौरण रूप से अद्धेत प्रतिपादक है जिस प्रकार राहू का 
सिर। न स्वर्ग नाम की कोई वस्तु है न मोक्ष ही, न आत्मा, और न 
परलोक कहीं है | वर्णाश्रम धर्म की अनेक प्रकार की क्रियायें भी किसी 
प्रकार के फल को देने में सहायक नहीं है? (इसलिए इन सब के त 
होने से) जब तक जीवन है तब तक सुख पूर्वक रहना चाहिए सुख 
प्राप्ति के लिए यदि किसी से ऋणा लेना पड़ जाय तो भी घृतादि के 
पान के लिये ले लेना चाहिए ॥2 सुख भाप्ति के लिये (यह नहीं 
विचारना चाहिए कि इस ऋण को झागामी जन्म में लौटाना पड़ेगा ) 
दूसरे जन्म से डरना व्यर्थ है क्योंकि जिस शरीर को मरने पर जला 
दिया जायेगा वह लौट कर नहीं आरा सकता । 


'.. केवल युक्तियाँ ही नहीं अपितु निगम भी इसी सिद्धान्त के 
प्रतिपादक है क्योंकि उनमें भी इसी प्रकोर के वचन मिलते हैं यह 
आत्मा महान्‌ है, भ्रनन्‍्त है," श्रपार है वह॒ विज्ञान मय ही है?। इन 
महान्‌ सूत्रों से उठकर यह इन्हीं में विलीन हो जांता है विनष्ट हो 
जाता है मर कर इसको ज्ञान का नाम नहीं रहता इस प्रकार के 








!ै- न स्वर्गों नापवर्गों वा एवात्मा पार लौंककः । 
४ कऊ व वर्णाश्षमादीनां क्रियाच्चय फलदायका: ||स०द०स०पृ०१.३॥ 
२- याज्जोवेत्सुखं जोबेतंऋणखुतरे कुत्वा घृतंपिंबंतू। : हि 
भर्स्मीमभूतस्य देहस्य पुरतागमन कुत: ॥ स०्दग्सण्पृ० १४॥ ८ 
इ८ विज्ञानधन वेतुस्‍्यों.. भूतेम्यः , समुत्थाये । - - 
विनश्यति ना प्रत्यसंतास्ति.॥॥ बु०ए० २, ४,: १२।॥। - 
७- प्रत्यक्षगम्यमेवास्ति नोस्त्यद्ण्टर्मंदष्टत: ॥ ३ $ पक 
अंदेष्टर्वाडिप्टमिश्यी मि नादेुष्टं दुष्ट मुच्च्यंतते: (सींस०स० रे 
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प्रसंगों व तर्को से स्पष्ट हैं कि आत्मा पृथिव्यादि चार भू्तों के 
संयोग से उत्पन्‍्त होने वाली शक्ति के अतिरिक्त कुछ नहीं है । 


अन्य स्थलों पर भी चार्वाक के दशन के उन सिद्धान्तों को 
दर्शाया गया है जैसे प्रमाण के विषय में केवल प्रत्यक्ष प्रमाण और 
उसके द्वारा प्रमारिणतत पदार्थों की सत्ता मानते हुए स्व दर्शन 
संग्रह तथा षड्‌ दर्शन समुच्याय सें लिखा है कि जिसका प्रत्यक्ष द्वारा 
बाघ होता है उसी को केवल अस्तित्व स्वीकार किया जाता है 


अच्ष्ट अर्थात आत्मा, परमात्मा धर्म, वे स्वर्ग नरक और 
मोक्षादि कभी भी नहीं देखे गये ॥£ 


भौतिकवादियों से लेकर आध्यात्मवादियों तक में के विषय 
भें जितने भी विचार हैं वे संथिप्त रूप में इस प्रकार हैं :--- 
१- यह शरीर ही आत्मा है । ऐसा चार्बाक आदि का मत्त है।* 
२- शरोर आत्मा नहीं अपितु इन्द्रियां आत्मा हैं ३ 


३- अन्य विचारक म॑तको आत्मा भानते हैं ।* 
४- बौद्ध लोग क्षरिक विज्ञान को ही आत्सा स्वीकार करते हैं।? 
प्‌- 


य लोगों के सत में आत्मा शून्य हैं यह माध्यमिक बौद्ध 
विद्वानों का मत है ।१ 


६- कुछ विद्वानू इसको कर्त्ता न मानकर केवल 


भोक्ता ही 
सानते हैं।हई . 
७- कुछ दाझनिकों का विचार हैं कि आत्मा शरीर से भिन्‍्त एक 
पदार्थे है और वह कर्त्ता और भोकतर है ४६ | 


5 ककेश दा 9००५+5-८++८५++++>>-+5>-++++5 
३- छान्दोग्य (८३२) ! 
२- देहामात्रचेतन्यविशिष्ठात्मा इति प्राकृताजना 


३- इन्द्राण्येब चेतस्यात्मत्यपरे-*+**- 
४- सन इत्यन्ये ॥ 


१० बिज्ञानमात्र क्षशकेमित्यवर] शा विज्ञानमात्र क्षरिएकेमित्यपरे | 
२- शुल्यमित्यपरे (छां० ८६।२) 
३- भक्‍तव केवल न सत्तंत्येके 


४- अस्तिदेहादि व्यत्तिरिक्तः संसारी. कर्त्त. भोक्‍्त्यपरे | 
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झ- कुछ दाशनिकों का सत है कि मैं हैं मुक से पृथक एक अत्य 
महाशक्ति है जिसको ईदवर कहते हैं ।* 
६- अत्ययवादी (पअ्राध्यात्मवादी) मानते हैं कि जीव ब्रह्म है ।९ 


ससाधान :-- 


चार्वाक आदि दाशनिकों का सिद्धान्त अन्य भारतीय आस्तिक 
दाशनिकों को एकदम अमान्य है। उपनिषदें जो आत्मतत्व का 
निरूपण और ब्रह्म प्राप्ति के साधनों का वर्णन करती हैं उनको यह 
सिद्धान्त कैसे मान्य हो सकता है । चार्वाक का देहात्मवाद सिद्धान्त 
मुख्य रूप से प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा आत्मतत्व का सिद्ध न होना 
है | वह उसी तत्व या पदार्थ को मान्यता देता है जो पढाथे प्रत्यक्ष 
प्रमाण द्वारा सिद्ध होती है । इसी बात का समर्थन कुछ सुसंस्क्रत रूप 
में प्रसिद्ध व्यवहा रवादी मनोवैज्ञानिक वाट्सन ने यह कह्ू कर किया 
था कि जो पदार्थ प्रयोगशाला में सिद्ध न किया जाय उसको नहीं 
मानना चाहिए । इसलिए उसने मन और आत्मा की सत्ता को 
मनोविज्ञान से मनोविज्ञान से निकालने का प्रयास किया था इन 
दोनों का खण्डन सामान्य तर्कों से सरलता से किया जा सकता है। 
हमारा वाल्यकाल का दरीर यौवन के शरीर से भिन्न है। ज॑से मुझे 
दूसरे के देखे हुए पदार्थों का स्मरण नहीं हो सकता इसी प्रकार 
बाल्यकाल की घटनाओं का भी हमें स्मरणा नहीं हो सकता इसी 
प्रकार क्योंकि बाल्यकाल झरीर यौवनकाल के शरीर से भिन्न है। 
यदि कहा जाय कि बाल्यकाल के संस्कार यौवन के झरीर में संक्रान्त 
हो जाते हैं इसलिए स्मृति हो जायेगी । यह कहना भी समीचीन नहीं 


है. पलक नव एम कक जाम न डर नकल कक मर पपम कक आल जलन 
५- अस्तिमतद व्यतिरिक्त ईइवर: सर्वेज्ष: सर्वेशक्तिरिति केचित्‌ 
६- जीवोन्ह्म आत्मत्वात्‌ हि 
विशेष-ये सभी मान्यतायें आचार्ये शंकर ने अपने भाष्य में प्रस्तुत 
उसकी अपनी मान्यता जीव ब्रह्म ही है व्यावहारिक जीव की 
सत्ता है । जिक , 
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है क्योंकि कारण का कार्य में संक्रमण नहीं हो सकता हैं ॥£ जैसे 
माता की झनुभूत का गर्भस्थ शिशु को स्मरण नहीं होता। यदि 
कोई कहे कि उपादान काररा की वासना का उपादेयता संक्रमण 
माना जाय । यह कहना भी उचित नहीं क्योंकि एक परमाणु पु्ज 
. की उत्पक्ति न होने से हाथ आदि को ही उपादान मानना पड़ता है, 
हस्त झ्रादि के कट जाने पर उस कटे हुए हाथ आदि से अनुभव किये 
हुए विषयों का खण्ड शरीर को अनु भव नहीं हो सकेगा । खण्ड शरीर 
में कटे हुए हाथ के उधादान न होने के कारण इसरा हेतु यह देते हैं 
कि बाल्यावस्था और यौवत अवस्था के परमाणु एक ही होते हैं । 
परत्तु ऐसा मानने पर भी दो प्रकार के दोष आते हैं । प्रथम दोष यह 
है कि हम परमाणुओं की इन्द्रियों से ग्रहण नहीं कर सकते । क्योंकि 
ये अतीन्द्रिय होते हैं। चैतन्य जब परमाणा में रहेगा तब तो स्मरण 
भी अतीन्द्रिय हो जायेंगे । इसी प्रकार की दूसरी मान्यता आधुनिक 
भौतिकवादी वैज्ञानिकों की है । उद पर थी यही आपत्ति आती है 
कि जीवन की चेतना सम्बन्धी समस्या सेल्स के मानने से समाहित 
नहीं होती है क्योंकि सेल्स स्त्रयं॑ चेतना या जीवस नहीं है। यह 
चेतना का निवास स्थान हो सकता है। जब हम यह कहते हैं कि 
सेल से ही सैल न बनकर आक्ति हीन द्रव्यों से भी सैल बन जाते 
हैं। उसका श्रर्थ यह समभते हैं कि आजीवन से जीवन के उद्भव का 
हमने कथन किया है । तब हम सैल को चेतना मान लेते हैं) यदि 
सेल ही चेतना है तो कोई भी सैल अ्रजीवित न होना चाहिए। पर 

दा नहीं है। जैसे कुछ सेल जीवित हैं ऐसे ही कुछ सैल अ्रजीवित 

हैं। तब तो चेतना को सैल से अतिरिक्त मानना अनिवार्य होगा । 

इससे अगली मान्यता यह है कि शरीर को आत्मा तन माना 

वाय लो इच्द्रियों को झ्रात्मा मान लेना चाहिए। परन्तु यह सी 

सिद्धान्त जड़ तत्व के समान ही है। इन्द्रियां आत्मा नहीं हो सकती 

22438, चस्छु को चक्षु से देखता हूँ प क्म्रइस 77 है उसी को हाथों से छूता हैं? इस को हाथों से छूता हूँ + इस 
२. नान्य दुष्ट स्मरत्यनयों सेक॑ भूत्तम्‌ प्रक्रमात । 

_. सा संक्रमोचास्ति ल च गत्यन्तरं नारद नचर स्थिर) (स्याय कु० श१ए), ॥ (स्यथाय कु० ११५) 


९ परुनास्पशीम्याभेका् अ्हणात्‌ (न्याय दर पर 


वात्सायनभाष्य) | 
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८- कुछ दाशंनिकों का मत है कि मैं है सु से पृथक एक अन्‍य 
महाशक्ति है जिसको ईदवर कहते हैं ।* 
९- प्रत्ययवादी (आध्यात्मवारी) मानते हैं कि जीव ब्रह्म है ।९ 


समाधान :- 


चार्वाक आदि दाशनिकों का सिद्धान्त अन्य भारतीय आस्तिक 
दाशंनिकों को एकदम अमान्य है। उपनिषदें जो आत्मतत्व का 
निरूपण और ब्रह्म प्राप्ति के साधनों का वर्णन करती हैं उन्तको यह 
सिद्धान्त कैसे मान्य हो सकता है । चारवकि का देहात्मवाद सिद्धान्त 
मुख्य रूप से प्रत्यक्ष प्रमाण के द्वारा आत्मतत्व का सिद्ध ने होता 
है । वह उसी तत्व या पदार्थ को मान्यता देता है जो पढाथे प्रत्यक्ष 
प्रमारा द्वारा सिद्ध होती है । इसी बात का समर्थन कुछ सुसंस्क्तत रूप 
में प्रसिद्ध व्यवहारवादी मनोवैज्ञानिक वाट्सन ने यह कह कर किया 
था कि जो पदार्थ प्रयोगशाला में सिद्ध न किया जाय उसको नहीं 
मानता चाहिए । इसलिए उसने मन और आत्मा की सत्ता को 
मनोविज्ञान से मनोविज्ञान से तिकालने का प्रयास किया था इन 
दोनों का खण्डत सामान्य तर्कों से सरलता से किया जा सकता है। 
हमारा बाल्यकाल का शरीर यौवन के शरीर से भिन्न है। जैसे मु 
दूसरे के देखे हुए पदार्थों का स्मरण नहीं हो सकता इसी श्रकार 
बाल्यकाल की घटसाओं का भी हमें स्मरण नहीं हो सकता इसी 
प्रक(र क्योंकि वाल्यकाल झरीर यौवनकाल के शरीर से भिन्न है! 
यदि कहा जाय कि बाल्यकाल के संस्कार यौवन के शरीर में संक्रान्त 
हो जाते हैं इसलिए स्मृति हो जायेगी । यह कहना भी समीचीन नहीं 


3 न सनम व 
प- अस्तिमतद व्यतिरिक्त ईश्वर: सर्वेज्ञ: सर्वेशक्तिरिति केचितृ 
६- जीवोबहा आत्मत्वात्‌ 
विशेष-ये सभी सान्यतारयें आचार्य शंकर ने अपने भाष्य में प्रस्तुत 
उनकी अपनी मान्यता जीव ब्रह्म ही है व्यावहारिक जीव की 
सत्ता है। | | 
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है क्योंकि कारण का काय॑ में संक्रमण नहीं हो सकता हैं ॥* ज॑से 
माता की झनुभूत का गर्भस्थ शिशु को स्मरण नहीं होता। यदि 
कोई कहे कि उपादान कारण की वासना का उपादेयता संक्रमरा 
माना जाय | यह कहना भी उचित नहीं क्योंकि एक परमाणु फ्ज 
. की उत्पत्ति न होने से हाथ आदि को ही उपादात मानना पढ़ता है, 
हस्त आदि के कट जाने पर उस कटे हुए हाथ आदि से अनुभव किये 
हुए विषयों का खण्ड शरीर को अनुभव नहीं हो सकेगा । खण्ड शरीर 
में कटे हुए हाथ के उपादान न होने के कारण दूसरा हेतु यह देते ्ै 
कि बाल्यावस्था और यौवन अवस्था के परमारु एक ही होते हैं । 
परन्तु ऐसा मानने पर भी दो प्रकार के दोष आते हैं | प्रथम दोष के 
कि हम परमाणाओं की इन्द्रियों से ग्रहरा नहीं कर सकते । क्योंकि 
ये अतीर्द्रिय होते हैं । चैतन्य जब परमाणु में रहेगा तव तो स्मरण 
भी अतीन्‍न्द्रिय हो जायेंगे । इसी प्रकार की दूसरी मान्यता अश्राधुनिक 
भौतिकवादी वैज्ञानिकों की है। उन पर भी यही आपत्ति आती है 
कि जीवन की चेतना सम्बन्धी समस्या सेल्स के मानने से समाहित 
नहीं होती है क्योंकि सेल्स स्वयं चेतना या जीवन नहीं है। यह 
तना का निवास स्थान हो सकता है । जब हम यह कहते हैं कि 
सेल से ही सैल न बनकर आक्ति हीन द्रव्यों से भी सैल बन जाते 
हैं। उसका अर्थ यह समभते हैं कि आजीवन से जीवन के उद्भव का 
हमने कथन किया है । तव हम सैल को चेतना मान लेते हैं। यदि 
सेल ही चेतना है तो कोई भी सैल श्रजीवित न होना चाहिए। पर 
ऐशा नहीं है । जेसे कुछ सैल जीवित हैं ऐसे ही कुछ सेल अजीबित 
हैं। तब तो चेतना को सैल से अतिरिक्त मानना अनिवाये होगा । 
इससे अ्रगली मान्यत 
जाय तो इन्द्रियों को आा 
सिद्धान्त जड़ तत्व के स 


॥ यह है कि शरीर को आत्मा न साना 
समा सान लेना चाहिए। परन्तु यह भी 


बयोकि के मान ही है । इन्द्रियां आत्मा नहीं हो सकती 
+ में वस्तु को चक्ष से देखता पर ऋब्त उस 5-0 औैजता हैं उसी को हाथों से छूता हैं 7 इस उसी को हाथों से छूता हैँ 7 इस 
२. ना 


६८ स्मरत्यनयो नेक भूतम्‌ प्रक्रमात्‌ । 
- _. पना संक्रमोनास्ति न च गत्यन्तरं नि वि आठ 88५) ॥ (न्याय कु० 


# ११५) 
१. दरनास्पर्शाष्याभैका्ज भ्रहरणात्‌ (न्याय दर्शन पर वात्सायनभ 


पष्य)। 


श्श४ | 


से सिद्ध होता है कि इन दोनों से भिन्‍न कोई अन्य सत्ता है जो दोनों 
पर नियन्त्रण रखता है, अर्थात्‌ जिसको देखने और स्पशे का ज्ञान 
हो रहा हैं | क्योंकि आंख देख सकती है, छू नहीं सकती और हाथ 
स्पश कर सकते हैं देख नहीं सकते हैं फिर यह ज्ञान किसको हो रहा 
है कि जिसको मैंने देखा उसी को छू रहा है । या मधुर वस्तु को देख- 
कर जिह्ठा में पानी क्‍यों भर आता है ।? प्राय: इसी प्रकार की 

युक्तियों द्वारा आचार्य शंकर ने भी देहात्मवाद के सिद्धान्त का खण्डन 
किया है | इस विषय पर आचार्य शंकर और न्याय दर्शन सहमत से 

प्रतीत होते हैं । हमें कितने भी ज्ञान प्राप्त होते हैं उनमें तीन बातें 

पाई जाती हैं। ज्ञात्ता, ज्ञान, और ज्ञेय ।* प्रत्यक्ष अर्थ में जो स्मृति 
होती है उससे एक ही होना चाहिए कई नहीं । वे बिना कर्त्ता के भी 
नहीं हो सकती है ।» भरत: इन इन्द्रियों के द्वारा कर्त्ता एक ज्ञान प्राप्त 

करता है। अ्रतः सिद्ध होता है कि स्मृत्ति कर्ता के बिना सिद्ध नहीं 

हो सकती हैं। विलियम जेम्स की भी मान्यता यही है कि स्मृति यह 

सिद्ध करती है मैं हमेशा हूँ । मैं नहीं हैँ यह सिद्ध कदापि स्मृति द्वारा 

नहीं हो सकता है ॥४ 


हैं की सत्ता को वेद जो उपनिषदों के ज्ञान का आधार हैं 
स्वीकार करता हे । वह मै शरीर, इन्द्रिय मन और बुद्धादि से 
भिन्‍न है। वेदों में जीवात्मा का वर्णन अनेक रूपों में या पद्धतियों से 
हुआ है। परन्तु जीवात्मा के स्वरूप का वर्णन मैं के रूप में भी हुआ 
है | जेसा कि ऋग्वेद सें कहा है कि मैं नहीं जानता क्‍या मैं यही हर 
जी स्थूल रूप में दिखलाई देता हूं श्र्थात्‌ शरीर हैं। मै तो सनन्‍्नद्ध 
होकर प्रयत्न के लिये उद्यत होकर मनन शक्ति के द्वारा गति करता 


१. इन्द्रियान्तरविकारातू (न्याय० ३।९।१२) 
२. स्वेत्र खलु ज्ञाता ज्ञान ज्ञेयंच गृहयदे । ः 
ग्रथ प्रत्यक्षेत्र्थ वा स्मृति--न नाना कर्ताकारि नाकचंकारि.। _ 


(65 0]68 (70५५6 090० णा खाए ७५शशा 0०5 ग9०+--॥0 ॥86 [0785077 
0० 09५8 0 ॥94507 >-वि॥#5"6/ 38 5 0५/8--- 2 
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हैँ 7 शरोर भौतिक होने न स्वयं यत्व कर सकता है व वह ज्ञानवान्‌ 
है। न हो उसमें स्वतन्त्र ज्ञानपूर्वक गति करने की शक्तित है । अगले 
मन्त्र में फिर कहा है कि आत्मा अमत्ये अर्थात्‌ मरणा धर्मा नहीं है 
नित्य और ग्रमर होता हुआ मरण धर्मा शरोर के साथ एक स्थानी 
होकर स्वघर्मा अर्थात्‌ अपनी इच्छा से जकड़ा हुआ है। वह किसी 
वस्तु को ग्रहण करता है किसी के परे हटकर छोड़ देता है ।* 


' आचारयें शंकर भी एक कसौटी बतलाते हैं कि शरीर स्थित 
आत्मा है या नहीं उतका कथन है कि यदि किसी जीवधारी में ये 
तीन गुण, करे, न करें, ग्रथवा उल्टा करें। (कर्तुं, अकर्तु एवं अन्यथा 
करतुँ)० प्राप्त हो तो जान लेना चाहिए कि इनमें श्रात्मा है | व्यवहार 
वादी तो मानते हैं कि उत्तेजक4, के प्रत्युत्तर में प्रतिक्रिया* अवश्य 
होती हैं परन्तु आचाये शंकर कहते हैं कि मनुष्य किसी उत्तेजक 
क्षे्ण का आत्मा दूसरे क्षण के आत्मा से भिन्‍त होने से पूर्वंकाल की 
स्मृति नहीं हो सकती अन्य के देखे हुए का अनुभव किये हुए पदार्थों 
का भ्रत्य को स्मरण नहीं हो सकता है | जब वह आत्मा रहा ही नहीं 
तो जो जैसा करता वैसा वही भोगता सिद्धान्त का खण्डन हो जायेगा 
और जिंसने वह कम नहीं किया, वह उसको भोगते लगेगा ॥£ अतः 
आत्मा को प्रवाह का केवल पूंज मानने से स्मृति और मोक्ष आदि 
की समस्या: का समाधान कदापि नहीं हो सकता है। 
छह 


-, आत्मा का स्वरूप : 


नहषि दयानन्द शरीर से भिन्‍त आत्मा को शाइवत्‌ नित्य 
के रूप में स्वोकार करते हैं । न तो भौतिक वादियों की तरह आत्म' 
पता» रा “तहैू--+++-5----+++...हननह0802तहतहन.नत8नह_. 
१. अजामेकां लोहि शुक्ल कष्णा--अजोह्मको---भुक्ता भौगा मजोअ्रन्‍्य: 
(- ्वित) ४-५) 
३. स जायते जियते वा विपश्चित्‌-नायं कुतदिचिस्त वभूवकरिचित्‌। 
नित्य: शाइ्वोगय॑ पुराणों न.हच्यते हन्यमाने शरीरे। 
(कणो० २१८) 


। 


न 


जीवापेतं वां किलेद स्रियते न जोवो ख्रियते (छान्दोंरंय ६१११) ॥ 


१५६ | 


तत्व को जड़ तत्व से तिमित मानते हैं और न ही जीवात्मा को 
मायोपहित चेतन्य के रूप में मान्यता प्रदान करते हैं। जीवात्मा के 
स्वरूप का उल्लेख उन्होंने उपनिषदों के मन्त्र तथा वेद के मन्त्र और 
अन्य दर्शनों के अनुसार ही किया है। ब्वेताइ्वेतर उपनिषद का 
प्रमाण देते हुए बतलाते हैं कि तीन अज अर्थात्‌ नित्य हैं ।! उचका 
जन्म कभी भी नहीं होता है। उनमें अजा प्रकृति है यह अज 
जीवात्मा उस त्रिगुणात्मिका प्रकृति है समस्त दृश्य जगत्‌ निर्मित 
होता, उससे निर्मित पदार्थों का उपभोग करता है। एक तीसरा अज 
आर है जो इस प्रकृति से निर्मित पदार्थों का उपभोग नहीं, करता 
है, वह परमात्मा है इस प्रकार ये तीनों प्रकृति जीव और परमात्मा 
तीवों अश्रज कहे गये हैं औंर तीनों जगत्‌ के कारण हैं।? श्रर्थात्‌ 
जीवात्मा का कोई कारण नहीं अपितु जीवात्मा जगत्‌ के काररों में 
से एक कारण है। 

वह आत्मा भौंतिक वत्वों से निर्मित नहीं है अपितु अनादि है 
इसका तथ्य उपनिषदें स्पष्ट रूप में उद्धोषणा करती है। कठोप- 
निषद्‌ स्पष्ट मान्यता प्रदान करती है कि वह आत्मा न उत्पन्न होती 
है, न मरती और न ही किसो अन्य वस्तु भी नहीं बन सकती है। 
यह अजन्मा और नित्य है। सदा रहने वाला और पुराना है। शरीर 
के नाश पर उसका नाश नहीं होता है ।* 

छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ भी यही स्वीकार करती है कि जीव का 
विनाश कभी नहीं होता है अपितु जीव शरीर से निकल जाता है। 
शरीर मरता है जीवात्मा नहीं।3 
१. कृतप्रशाश-ग्रक्ृतकर्में भोग --स्यथादवाद मंजरी। 
२. न जायते इति अज:। जीवदइच परमेश्वरश्व:। न जायते इति 

अजा प्रकृति । 

१. न विजनामि यदि वेदस्मिनिण्य: सन्‍नद्धों मनसा चरामि। 


०। १६४ 
२. ऋग्वेद १०१६४।३८ |। (१०।१६४।३६) 


३. द्रष्टव्य ब्रण्सू० पर शंकर भाष्य शश४। 
४. 5॥॥79|0७5. 
५. व69[20706.- 
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टृद्ारण्यक-उपनिषद्‌ के याज्षवल्वय और मेत्रेयी संवाद में 
जीवात्मा को नित्य और अविनाशी बतलाया गया है ॥* गीता में भी 
आत्मा को नित्य और शाइवत माना गया है। गीता में जीवात्मा का 
विशद्‌ और रोचक वर्णन किया गया है | यह आत्मा नित्त्य हैं) इस 
शस्त्र काट नहीं सकते, अग्ति जला नहीं सकती हैं, जल गीला नहीं 
सकता और वायु शुब्क नहीं कर सकती है | जेसे मनुष्य नये घर में 
प्रवेश करता है बसे वही जीवात्मर भी नवीन दरीरों को प्राप्त करता 
है औय पुराने बस्त्रों को छोड़ देता है। इस प्रकार आत्मा अ्रनादि 
झौर नित्य हे | वेदों में भी उपनिषदों की तरह झात्मा के सम्बन्ध 
अनेक मन्त्र प्राप्त होते हैं । अथववेद में परमात्मा से प्रार्थना की गई 
है कि है ईश्वर मैं आपकी कृपा से अ्रगले जन्म में मन सहित ११ 
इन्द्रियां, प्राणों को घारण करने, सामर्थ्य युक्त आत्मा, घत एवं 
वेद का ज्ञान प्राप्त हो* ऋषि दसाननन्‍्द आत्मा को नित्य औंर उसका 
पुनंजन्म स्वीकार करते हुये वेद भाष्य में कहते हैं कि हे सुखदायक 
परमेद्वर आप कृपा करके पुर्नजस्म सें हमारे वीच में उत्तम नेत्रादि 
समस्त इन्द्रियों का स्थापन कीजिए प्राण अर्थात्‌ मन, बुद्धि, चिता- 
हँकार, घल, पराक्रम आदि युक्त शरीर पुनेजन्म में कीजिए ।$ 
यजुवंद कहता हू कि हे परमेश्वर जब-जब हम जन्म लेव तब्र-तव 


हमको शुद्ध मन, पूर्ण आयु, आरोग्य प्राण कुशलता युक्त जीवात्मा 
उत्तम चक्षु और श्रोत्र प्राप्त हों। 


उपर्युक्त प्रमाणों से सिद्ध होता हे कि वेद और उपनिषदे 
जीवात्मा को तित्य एवं शाइवत्‌ और पुनंजन्म होने वाली मानतो हैं। 


न व न 3 न मम 20220 
४. थे वा शभ्रे आह मोहं क्वीस्थविकाशी वा अरे आत्मानुच्छित्ति धर्मा 
(बृ० ४५१४) ॥ 
गीता (११३२) । गीता १४४८, ५६ -- -- श१२ 


२- पुनमैत्विन्द्रियं पुनरात्मा चक्षु: पुन परारामिहनो घेहिभोगम्‌ ! 


(ऋग्वेद गर० दाग्र० शाव० २३ मं० १) इस मन्त्र पर ऋग्वेदादि- 
भाष्यभूमिका में द्रप्टव्य २१८, २१६ ॥। 
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निरूक्‍त में भी स्पष्ट उल्लेख मिलता है कि--मृत्यु को प्राप्त होकर 
हम पुनः मृत्यु को प्राप्त होते हैं । इस प्रकार यह जीवात्मा नाता 
प्रकार की माताओं का स्तनपान है करता है यह जीवात्मा अपने 
आपको उक्त प्रकार का मानकर प्रंभू भक्ति करने का अभिलाषा 
व्यदत कर रहा है 7 


उक्त प्रमारणों से सिद्ध है कि उपनिषद्‌ काल में जीवात्मा को 
अनादि माना जाता था । उपनिषदो में यह विवेचन कि जीवात्मा 
अनादि हैं, इस विषय को लेकर बहुत विवाद उपलब्ध नहीं होता है 
इसके कुछ काररणा यही प्रतीत होते हैं कि उस काल में जीवात्मा के 
सम्बन्ध में संभवत: भौतिक विचारधारा और अनात्मवाद का विचार 
बहुत न्‍्यून होगा | क्योंकि उपनिषदें ब्रह्म का श्रतिपादन है उसका 
साक्षात्कार कंसे किया जाय ? आदि विषयों पर विवेचन अ्रधिक प्रस्तुत 
करती है । इन बातों से श्रधिक समीचीन लगता है कि उपनिषदों 
का आत्म तत्व सम्बन्धी विचार स्पष्ट था। ऋषि दयाननन्‍्द भी उप- 
निषदों के प्रमारणों से यह सिद्ध करते हैं कि इसका प्रादुर्भावन तो 
भौतिक तत्वों से हुआ है और न ही ब्रह्म से इसकी उत्पत्ति हुई है 
ग्रत: जिस प्रकार ब्रह्म का कारण नहीं है उसी प्रकार जीव का भी 
कोई कारणा नहीं है । जिस पदार्थ का कभी मिर्माण नहीं होता । 
वह विनष्ट भी कभी नहीं होता । इसलिए ऋषि दयानन्द जीव को 
नित्य और अमर मानते हैं। वह इस शरीर को छोड़कर अन्य शरीर 


को धारणा करता रहता है जैसा कि हम उक्त प्रमाणों से देख 
आये हैं । 


इसाई दार्शनिक सन्त थोमस उक्विनास ने इसाई सम्प्रदाय के 
श्रनुसार जीवात्मा को अमर तो माना परन्तु नित्य नहीं मानाहै। 
१. (क) मृतश्चाहं पुनजात: .....------- 0 «६ 
(ख) अवाडः मुखपी छः यमानो ......... (निरूकत अ० १३६) 
२. ईश्वर नाम ब्रह्म का और ब्रह्म से भिन्‍न श्रनादि अनुत्पन्न और 
अमतरूप जीव का जोव है। (सत्याथ शअकाझय सम्यु० छ पृ० 
१६७ पर) ॥ 
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थामस जन्म के समय प्रत्येक प्राणी के भी जीव और प्रकृति तथा 
ईरइवर को पृथक-पुथव, मानता हैं? परन्तु बहु जीव और प्रकृति की 
उत्पत्ति ईश्वर से निर्मित मानता है । यदि ईश्वर चाहें तो उन्हें भी 
नष्ट कर सकता है ।* अत: सन्‍त थामस का अभिप्रायाय यह है कि जीव 
ईश्वर पर आश्रित है। वह परमात्मा की कृतिमात्र है । इसी भाव को 
स्पिनेजा दूसरे रूप में प्रस्तुत करता है । जीवात्मा द्रव्य परमात्सा के 
अनेक रूप व गुणों में दो रूप हैं जिनके द्वारा प्रतिबद्ध को प्राप्त 
करता है, इसके मतानुप्तार जीवात्मा के श्रनादि परमात्मा का रूप 
होने से उसके नित्यत्व या अमरत्व का प्रश्न बड़ा विचित्र सा प्रतीत 
होता है क्योंकि ईश्वर ही नित्य और अनादि है । परन्तु चिन्तनीय 
यह है कि नैतिक जीवन का श्राधार आत्मा को अमर भाने बिना 
कसे चल सकेगा । जेसा कि काण्ट ते बेदिक जीवात्मा की अ्रमरता 
पर इसलिए जोर दिया है कि नैतिकता का आधार इसके बिना संभव 
नहीं है । काण्ट जीवात्मा को प्रत्यक्षों की एकता के आध्यात्मिक 
नियम के रू में स्वीकार करते हैं । इस जन्म के दु:खों के आधार 
प्र पुनजन्म में रहता है । इस ग्रवस्था में मत एवं इन्द्रियों की क्रीड़ा 
अवरुद्ध हो जाती हू? परन्तु एक चौथी अवस्था भी उपतिषदों में 


भाती गई हूँ, वहु॒ तुरीयवस्था वहू जीव की मोक्ष काल की 
अवस्था है । 


इस प्रकार उपनिषदें जीव को ब्रह्म से भिन्‍त नित्य अ्रनादि 
और पुनेजन्म का घारण करने वाला और कर्त्ता भोक्‍ता रूप सें 


मानती हे । जीवात्मा का कर्त्ता एवं भोक्‍ता के रूप में श्वेताइ्वेतर- 
उपनिषद्‌ में स्पष्ट कह है कि जो चानन गुरणो से युक्त, कर्म कर्त्ता 
जद लय जज कक अब 8 कक 2 पी की जि 2 3,202 0 किक कक 


. व॥७ 500] [8 00६ (ाइत्रापढ्त एजंत 6 $5छ080 00([8 ० ॥80०8- 


ए8ए वीछजीा एशांती €णीागवा (र0558॥] 8 नीडा0ा५ए एण॑॑ एलछडएाछा 
शिा०णाए ?, 480, [जावणा 947) 


2. 09७5०३१६७ उतागाध७त० पाश्७ 5१99897099 छ00 क्रात॑ प्रध्ाश, (६ 
5 छह ऐीव ९५७७७ छि था। 504 एए85 गा 55७ प्राण8& ड७05- 
(एप) प्ीभा गाव दात गरवाछा, आग०७ ॥6७ 7३0  ए07/68946प॑ 


छाल जाप ००पां5 ॥ ७ ना०5० बगागीमोंब० फागा 
(हापव ए, 594) 
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उनसे फलों भोक्‍ता और जो विह्व में तीत गुणा है उनके विभिन्‍न रूपों 
का आस्वादन करने वाला, (शरीरादि के माध्यम से) और आरों 
का अधिष्ठाता जोवात्मा अपने कर्मो के फलस्वरूप नाना जन्मों को 
धारण करते वाला है ।* 


जीवात्मा का परिमाशा 

सध्यमवाद : 

मुख्यतः: जैन सत के अनुसार जीवात्मा का परिणाम न सेरू॥ 
है और न-ही विभ्‌ भ्रपितु मध्यम परिणाम ही है। चार्वाक को भी 
इसके अन्तंगत रखा जा सकता हैँ । जैन दाशेनिकों की इस विषय में 
मान्यता स्पष्ट इस प्रकार है, जीवात्मा लोकमित्‌ प्रदेश है । अर्थात 
लोकाँश के जितने प्रदेश हैं, उतने ही प्रदेश झ्रात्मा के भो भाने 
जाते हैं। भ्रत: लोक के समस्त प्रदेशों के साथ आत्मा प्रदेशों के 
सम्बन्ध के शक्य होने के कारण आत्मशक्ति साम्मथ्य की दृष्टि से 
विभु व्यापक है परन्तु व्यक्तिगत स्वरूप की दृष्टि से अपना अभि- 
व्यक्ति की दृष्टि से वह अपने पूर्वाजित कर्म द्वारा प्राप्त किये गये 
अपने शरीर मात्र में ही सीमित होने से विभु-अव्यापक अर्थात्‌ 
शरीर मात्र परिणाम वाला माना जाता है ।। आगे फिर प्रतिपादन 
करते हुए स्थादवाद मन्जरी में कथन किया है कि व्यक्ति रूप में 
आत्मा पचप अपने शरीर मात्र में ही सीमित रहता है। यह अनुमाल 
द्वारा प्रमारितत होता हे । क्योंकि इसके ग्रुणणों का प्रकाश उसके शरीर 
में ही होता है । जिस स्थान मात्र में जिसके गुणों का प्राकटय होता 
है, वह उस स्थान मात्र में ही सीमित होता है । जैसे घट, घट आदि 
पदार्थ ।£ जैन दार्शनिक इन आत्म प्रदेशों को पत्थर के समान ठोस 





स्वप्त स्थानों स्‍लप्रज्ञ: **१ ० १८१*९*०*०५*५*५*०*५*०*०*५**०*४*«« 
यत्न सुप्तो व कत्चन कार्मे कामयते' "हाल 
5 .. माण्ड्क्य ३.४५ | 
२- गुणाण्वयां यः फलकर्मकर्ता, कृतस्य तस्थेव स चोपमोंक्ता । 
---*--प्राणाधिप: संचरति स्तकर्मनि: (इ्वेता०उ० ४५) 
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नहीं माचते हैं अपितु आवध्यकतानुत्तार सिकुड़कर लघु और फंलकर 
विशाल हो जाते है । इसका पअभिपष्रायः यह हुआ कि जितना विस्तुत 
शरीर होता है उतना श्रात्मा भी होता | अर्थात्‌ चिऊंटी और हाथी 
को आत्मा क्रमश: छोटे बड़े होंगे । 


परन्तु उक्त सिद्धान्त की मान्यता उपनियदों से प्रमाणित नहीं 
की जा सकती है क्योंकि इसमें दोप यह जाता हैं कि जिस प्रकार 
दीव्ेक के भौतिक प्रकाश को मात क्रो भौतिक दोीवारें रोक कर 
सेकुचित कर देती है, उसी प्रकार शरीर रूपी भवन की दीवारे 
श्ात्मा के स्वरूप को रोक कर संकुचित कर देती है। परन्तु यहां 
अन्तर स्पष्ट है कि दीपक प्रकाश भो भौतिक और दीवार भो भौतिक 
है, भौतिक का प्रतिबन्ध सम्भव है | परन्तु आत्मा अभौतिक होते से 
उसका श्रतिवन्ध न हीं हो सकता है । दूसरी आपत्ति यह है कि दृष्टा 
न्त में दीप के कारण को ही भवन विस्तृत हुआ मानते हैँनकि 
दीपक को व्यापक माना जाता है| वहां आत्मा के प्रकाश को नहीं 
अपितु आत्मा को ही शरीर में व्यापक माना गया है। तीसरी 
आपत्ति यह दी जा सकती है कि सिकुड़ने फैलने वाली रबड़ आदि 
चस्तुओ में ऐसा देखा जाता है कि उनके अवयव संकुचित होने के 
उमय परस्१र सट जाते हैं और फैलने के समय अपने मध्य में कुछ 
अवकाश देकर खुल जाते हैं, यदि जीव को भी इसी प्रकार माना 
जाय तो वह सावयव पदार्थ होगा । और वह अनित्य हो जायेगा। 
आचाय शंकर भी इस सत का खण्डन करते हैं। उनके मत को स्पष्ट 
करते हुए सर्नेदशन संग्रह कार ते विवेचत किया है कि मध्यम परि- 
माण वाला पदार्थ भ्रवयकों से युक्त होता है । इस तरह तो आत्मा 
भी शरीर को तरह अनित्य माचना पड़ेगा । उसका परिसाण होगा 


कि किये गये कर्म का नाश और न किये गये फल को प्राप्ति होते 


१. न चाहंत मतानुसारेणाहंप्रत्ययप्रामाण्यातात्मनौ 
डतहानाक्ताम्युपगमप्रसंगात ॥ 


३. अथतद्दोपपरिजिहोप॑या अवयवसमुदाय 


९०३ ७७१९७ ७ ० ८0.१७ ०५७५० 


*४६००४००७००१०७००+००००० 
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उनसे फलों भोक्‍्ता और जो विश्व में तीन गुण है उनके विभिन्‍न रूपों 
का आस्वादन करने वाला, (शरीरादि के माध्यम से) और प्रारों 
का अधिष्ठाता जोवात्मा अपने कर्मों के फलस्वरूप नाना जन्मों को 
धारण करने वाला है ।* 


जीवात्मा का परिमाणा 


सध्यसबाद : 
मुख्यत: जैन मत के अतुसार ज़ीवात्मा का परिणाम ने अस्ु 
है और न- ही विभु अपितु मध्यम परिणाम ही है। चार्वाक को भी 
इसके अन्तेंगत रखा जा सकता हैँ । जैन दाशनिकों की इस विषय में 
मान्यता स्पष्ट इस प्रकार है, जीवात्मा लोकमित्‌ प्रदेश है । अर्थात्‌ 
लोकाँश के जितने प्रदेश हैं, उतने ही प्रदेश आत्मा के भो मारते 
जाते हैं। अ्रत:ः लोक के समस्त प्रदेशों के साथ श्रात्मा प्रदेशों के 
सम्बन्ध के शक्‍य होने के कारण आत्मशक्ति सामंथ्य की दृष्टि से 
विभु व्यापक है परन्तु व्यक्तिगत स्वरूप की दृष्टि से अपना अभि- 
व्यक्ति की दृष्टि से वह अपने पूर्वाजित कर्म द्वारा प्राप्त किये गये 
अपने शरीर सात्र में ही सीमित होने से विभु-अ्रव्यापक अर्थात्‌ 
शरीर मात्र परिणाम वाला माना जाता है ।! आगे फिर प्रतिपादन 
करते हुए स्यथादवाद मन्‍्जरी में कथन किया है कि व्यक्ति रूप में 
आत्मा पलप अपने शरीर मात्र में ही सीमित रहता है। यह अनुमान 
ह्वारा प्रमारित होता हू। क्‍योंकि इसके गुणों का प्रकाश उसके शरीर 
में ही होता हैं । जिस स्थान मात्र में जिसके गुरों का प्राकट्य होता 
हैं, वह उस स्थान मात्र में ही सीमित होता है । जैसे घट, घट आदि 
पदार्थ ।* जैन दार्शनिक इन आत्म प्रदेशों को पत्थर के समान टोस 
स्वप्त स्थानों स्‍्तप्रज्ञा "7११०० ००९००००*०*००००५०५०*०»०*०«« 
यक्ञ सुप्तो व कन्चन कार्म कामयते' “००००५ ० ५«** 
माण्डूकय ३,४,५ | 
२- ग्रुणाण्वयां यः फलकर्मकर्ता, कृतस्य तस्येव स चोपभोंक्ता । 
72828 28३ प्राणाधिप: संचरति स्तकमेभि: (इवेता०उ० ५४॥५) 
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नहीं मानते हैं अपितु आवश्यकतानुसार सिकुड़कर लघु और फैलकर 
विशाल हो जाते है । इसका अभिपष्राय: यह हुआ कि जितना विस्चुत 
शरीर होता है उतना ग्रात्मा भी होता | भ्रर्थातृ्‌ चिऊंटी और हाथी 
को आत्मा क्रमश: छोटे बड़े हींगे । 


परन्तु उक्त सिद्धान्त की मान्यता उपनिषदों से प्रमारिएत नहीं 
को जा सकतो है क्योंकि इसमें दोष यह जाता हे कि जिस प्रकार 
दोब्रेक के भौतिक प्रकाश को मकान की भौतिक दीवबारें रोक कर 
सेकुचित कर देती है, उसी प्रकार शरीर रूपी भव की दीवारे 
श्रात्मा के स्वरूप को रोक कर संकुचित कर देती है। परल्तु यहां 
अन्तर स्पष्ट है कि बीपक प्रकाश भो भौतिक और दीवार भो भौतिक 
है, भौतिक का प्रतिबन्ध सम्भव हैं | परन्तु आत्मा अभौतिक होने से 
उसका प्रतिबन्ध न हीं हो सकता है । दूसरी आपत्ति यह है कि दुष्टा 
न्‍्त में दीप के कारण को ही भवन विस्तृत हुआ मानते हैं न कि 
दीपक को व्यापक माना जाता है। वहां झ्रात्मा के प्रकाश को नहीं 
अपितु आत्मा को ही शरीर में व्यापक माता गया है। तीसरी 
आपत्ति यह दी जा सकती है कि सिकुड़ने फैलने वाली रबड़ आदि 
वस्तुओं में ऐला देखा जाता है कि उनके अवयव संकुचित होने के 
समय परस्4र सट जाते हैं और फेलने के समय अपने मध्य में कुछ 
अवकाश देकर खुल जाते हैं, यदि जीव को भी इसी प्रकार माना 
जाय तो वह सावयव पदार्थ होगा । और वह अनित्य हो जायेगा। 
आचाय शंकर भी इस सत का खण्डन करते हैं। उनके मत को स्पष्ट 
करते हुए सर्वदशन संग्रह कार ने विवेचल किया है कि मध्यम प्‌रि-- 


माख वाला पदार्थ अवयकों से युक्त होता है । इस तरह तो आत्मा 
भी शरीर की तरह अनित्य मानना पड़ेगा । उसका परिमारा होगा 
कि किसे गये कर्म का नाश और न किये गये फल की प्राप्ति होने 


१. ने चाहत मतानुसारेणाहंप्रत्ययप्रामाण्यातात्मनौ--------------.»-- 


कतहानाकताम्युपगमश्रसंगातू 


९. अधथतद्दोपपरिजिहोएँया अवयवसमुदाय 


४००४०७०७०००३५००७० ७००० 
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लगेगी ।! यदि इस दोष से बचने के लिये कहा जाय कि अवयबों का 
समुदाय आत्मा है । तब निम्नलिखित विकल्प हो सकते हैं । पहला 
चतन्य प्रत्येक अवयव में होगा दूसरा चेतन्य अवयवों के समूह में 
होगा ।* पहला विकल्‍प तो बन ही नहीं सकता क्योंकि ऐसी दशा में 
बहुत से चेतत हो जायेंगे परस्पर प्रधानता प्रात्ति के संघर्ष मी 
मानना पड़ेगा | और परस्पर एकमत न होने की क्रियायें भी एक 
दूसरे के विरोध में होने लग जायेगी । इस प्रकार शरीर भी विदीरा 
होकर निष्क्रिय या हो और परस्पर एकमत न होने से क्रियायें. भी 
एक दूसरे के विरोध में होने लग जायेंगी। इस प्रकार शरीर भी 
बिदीर्ण होकर निष्क्रिय सा हो जायेगा ॥ यदि दूसरा विकल्प स्वी- 
कार किया जाये कि समूह में ही चेतनता है तो प्रश्न होगा कि अब- 
यवों का यह संघात कंसे होता है | कया शरीर की दृष्टि से यह 
संघात होता है अथवा संभवत: ही होता है । या मन माने ढंग से हो 
जाता है ॥2 पहले विकल्प का तात्पय हैँ कि शरीर में जितने अवयव 
हैं उतने ही आ्रात्मा के भी हैं । दूसरे विकल्प का तात्पये है कि सभी 
ग्रवयव स्वभाव से प्रकृति से आपस में मिले हुए हैं। तीसरे विंकल्प 
का अर्थ है क अवयवों का संघात बिना किसी नियम के मन माने 
ढंग से हुआ है । इनमें प्रथम विकल्प इसलिए ठीक नहीं है यदि शरीर 
का अवयव कट जाता है तो आत्मा का अवयव भी कट जायेगा। 
अतः जीव पर अचेतना का आरोप झायेगा ॥$ 


द्वितीय नियम भी समीचीन नहीं हो सकता कि एक दूसरे से 
सदा एक तरह से सयुक्‍त रहेंगे । ऐसा नियम प्रतीत नहीं होता ॥५ 
तोसरा विकल्प भी नहीं हो सकता है क्योंकि यदि मन माने ढंग से 








, अथैतद्दोषपरिजिहीषंया अवयवसमुदाय-***-**८* । 
२. नाद्यः। वहूंनां चेतना********* (माध्वीय सर्वदशेन संग्रह शांकर 
दर्शनम्‌ ) । हे हि 


३. ना: | एकस्मिन्तवयव छिल्ले-***-०८०*८*८ 
उ, ने द्वितीय नहन्नननन्नन>०7१३०००७० 


न्ॉफे 


[.. है६ट 


संश्लेषण होता है इसी तरह विश्लेषण भी होगा । इसलिये निश्चित 
रूप से जीव अचेतन हो जायेगा [5 


वास्तव में यदि आत्मा मध्यम परिणाम वाला माना जाय 
तो उसे मूर्ते भी मानना होगा । क्‍योंकि मध्यम परिणाम वाले समस्त 
द्रव्य मूर्त होते हैं | घूते होने पर दो मूते द्रब्यों का एक स्थान में समा- 
वेश शकक्‍्य न होने से शरोर में उसका अनुप्रवेश न हो सकेगा। यदि 
भूत शरीर में मूते मन और वालुका पूंज में मूते जल करों के सदृश 
मूते शरीर में मृते आत्मा के समावेश की उपपत्ति की जायेगी तो 
शरोर के अखिल भाग में शैत्य, औष्ण्य श्रादि की अनुभूति के लिये 
शरीर के समस्त अवयबों में सामंजस्य के लिये उसको शरीर सम 
परिणाम मानना होगा शरीर सम होने पर शरीर के समान उसे 
जन्म तथा शरीर का खण्ड एवं प्ररोह होने पर उसका भी खण्ड और 
प्ररोह मानना होगा । जब कोई शरीर कट कर अनेक खण्डों में 
विभकत होगा तो उन जीवित खण्डों में उस शरीर के आत्मा अनु- 
प्रवेश होने पर एक ही ग्रात्मा के अनेक भेद हो जायेंगे । 


 सांख्य दर्शन में भी जीवात्मा के मध्यम परिणाम का खण्डन 


उपलब्ध होता । जैसे घटादि पदार्थ मध्यम परिणाम होने से सावयव 
तथा विनाशी है । ऐसे ही पुरुष सी मध्यम परिणाम वाला मातने से 
सावयव तथा विनाशी हो जायेगा ।* - 


विभुवाद : . 


विभुवादियों के अनुसार आत्मा का यरिमाण विभु है । अर्थात्‌ 
जीवात्मा व्यापक है। स्यायसूत्र के भाष्यकार वात्स्यायन सुनि और 
पदाथ संग्रह के कर्त्ता प्रशस्तपाद अनेक स्थलो पर आत्मा को न्याय 
सदर व्यापक बताते हैं । उनका कहना है आत्मा वन मत है उेलको कहता: है ऑत्मी को परिसाशों 
। | 


प्‌ २५28 - संस्लेषविश्लेषणस्यापि*-*--- सर्वेदर्शन संग्रह झांकर 
॒ | ३४ पर 





१ मूर्तत्वाद्‌ घटादिवत समान घधर्मापत्तावापसिद्धान्त: | 

(सांख्य० १५०) ॥ - | 

१. आकाश तुल्येनात्म कंथनान प्रसमहत्वमित्यर्थ: प्र 
आत्मनिरूपरणम्‌) प्‌ हत्वमित्यथ: (प्रशस्तपादभाष्ये 


श्द्डद |] 


प्रत्यक्षादि द्वारा सिद्ध नहीं सिद्ध हो सकता हे। उनका कहना 
है अपितु अतीन्द्रिय परिमाणा मान चाहिये । दो प्रकार के द्रव्य होते 
हैं नित्य और अनित्य । अनित्य द्रब्यों का परिमारा न परम-अखु 
और न परम महान्‌ । उसका मध्यम परिमाणा होता है । यथा पृथ्वी 
जलादि | नित्य द्रव्य परम अ्रखु भी होते हैं, परम महान्‌ भी । जैसे 
परमाणु और आकाश । 


विभूवादी एक और हेतु उपस्थित करते हैं । अदृष्ट के क्रिया में 

हेतु होने से भी जीवात्मा को व्यायक कहते हैं | क्रिया के निमित्त कारण 
अनेक है| ग्रुरुत्व वस्तु के गिरने में कारण है । प्रत्येक भारी पदार्थ 
नीचे गिरता हैं द्रवत्व से पानी में गति होती हे । वेग से गोली आदि 
दूर तक जाती है, प्रयत्न से शारीरिक क्रियायें होती हैं ग्रुरुत्व, द्ववत्व, 
प्रयत्न वेग गुण है । जिस वस्तु में ये होते हें उसमें क्रिया उत्पन्न 
करते हैं, उस वस्तु से जिन पदार्थों का सम्बन्ध हो उनमें क्रिया 
उत्पन्न कर हिला डुचा देते हें । वाष्प के वेग में इन्जन दौड़ता हैं 
और इज्जत के साथ बंधी हुई बोगियां फट दौड़ती हैं । एक पदार्थ 
भी गतिमान रहते हैं । वैसे ही आ्रात्मा प्रयत्व गुणा के समान घर्म और 
अ्रधर्म नामक गुणा भी पदार्थ में क्रिया उत्पन्न करते हैं। भारतीय 
मनुष्य के धर्माधर्म विदेश के वस्त्र में तभी गति उत्पन्न कर सकते हैं? 
जब अनेक अग्श्वय आत्मा का विदेश के वस्त्र के प्ताथ सम्बन्ध हो ! 

इन्जिन का वेग उन्हीं वोगियो को चलाता है जो इन्जिन से संयुक्त 

है, जो उससे नहीं जुड़ी होती वे वहीं खड़ी होती हैं। धर्माधम में 

रहते हैं वे दूर से वस्तुओं में गति उत्पन्च नहीं कर सकते । यदि 

आत्मा को विभु माना जाय और शरीर से वाहर व्यापक स्वीकार 

कर लिया जाय तो उक्त समस्या का समावान किया जा सकता है । 


२. एक व्यक्ति भारत में रहता हैँ वह विदेश की कपास के बने वस्त्र 
पहनता हैँ उनसे अपने आपको गौरवान्वित अनुभव करता है इस 
अनुभव के कारण, वे उसके उसके घर्माबम है। उसके घर्माधर्म 
ने विदेश के कपास के बने सुन्दर वस्त्रों में क्रिया उत्पन्त की। 
जीव के धर्माघर्म अनेकों योजनाओं की दूरी पर से वस्तुओं को 
खींचते हैं । 


[ १६५ 
अग्नि के ऊध्व॑ज्वलन और वायु के तियेक्‌ गसन का हेतु : 


जीवों के धर्माध्म का अग्नि के ऊध्वेज्वलन और वायु के 
तियेक्‌ गमत का कारण कहते हैं ।। अतः ऊध्वेज्वलन और तियेक्गसन्‌ 
का धर्माधर्म ही कारण प्रशस्तपाद मुनि स्वोकार करता हैं। काररणा 
होने के लिये आत्मा का अग्नि और वायु के सम्बन्ध होना चाहिए । 
आत्मा का व्यापक होना ही इस समस्या का समाधान है । 


अभेदवादियों का विभुत्वपक्ष : 


अभेदवादो जो विभू परिमार मानते हैं वे प्रमाण देते हैं, वह 
आत्मा जो प्राणयों के बीच विज्ञान मय हैं और महान्‌ अजन्‍्समा है ।* 
यहां स्पष्ट रूप में आत्मा को महान्‌ और विज्ञानमय कहा गया हे । 


उसके अतिरिक्त कोई द्र॒ष्टा नहीं है औंर न ही कोई ज्ञानी 
है ॥ उससे भिन्‍न कोई देखने वाला, सुनने वाला, मनन करने वाला 


और ज्ञान करने वाला नहीं हे» उपनिषदों के अनेक वचनों के 
प्रमाणों से जीव को पृथक्‌ चेतन सत्ता और अरु परिसारण आदि 
वाला मानने की कोई आवश्यकता नहीं हें । 


अतः विभुवादी युक्ति और प्रमारोों से आत्मा का परिमाण 


विभू सिद्ध करते हैं।इन विभुवादियों दो कोटियों में विभाजित 
किया जा सकता हैं । एक वे है जो आत्मा को अनेक मानने पर 
भी विभु मानते हैं और दूसरे वे है जो केवल एक ही आत्मतत्व 
स्वीकार करते है | उपाधि भेद से अत्तेक है ।* 





१. तथा धर्माषर्मयोरात्मगुरणात्वात्तदाश्रयव्यापकत्वे न सयत्‌ अग्ते- 
रूष्वेज्जलन वायोस्तियेगमनन -***८*० ००८८: अदृष्ट एवं कारणम तो 
व्यापक त्वाच्च प्रममहत्तवम्‌ (प्रशस्तपाद भाष्य आत्मनिरूपराम्‌) 

२. स वा महानज शञात्मा योश्रयं विज्ञानमय: प्रारणोषु (बूृ०४।४२२) । 


हे नान्‍्यो अस्ति द्रष्टा नान्‍यो अस्ति विज्ञाता (बु० ३७२३) 
४. नात्यो अस्ति द्रष्टा, श्ोत्‌, मन्तू, विज्ञात्‌ (छा० द्य८ा७ )। 


श्द्द ] 


जो अ्रद्धतवादी आत्मा को विभू मानते हे उनका प्रत्या- 
ख्यान उपनिषदों के प्रमाणों से जीवात्मा ओर ब्रह्म में भेद दिखला 
कर आये है उक्त प्रमाणों का भी यहो उत्तर हे कि यहां पर भी 
ब्रह्म का ही प्रतिपादन है । जीवात्मा का प्रकरणाही नहीं है । आत्मा 
शबद ब्रह्म और जीव दोनों के लिए वेद औंर उपनिषद्‌ आदि समस्त 
वैदिक साहित्य में प्रयुक्त हुआ हैँ, यही अभिप्रायः है कि ब्रह्म के 
अतिरिक्त और सब चेतन अल्पन्न श्रर्थात्‌ थोड़ा जाने वाले है ॥९ 


जो अदुष्ट हेतु विभुवाद पक्ष में दिया गया है यह समीचीन 
नहीं है, क्योंकि जेंसे वायु जिस प्रकार स्वयं समीप श्राता हुआ तृरण 
आदि को ले जात है इसी प्रकार धर्माधर्म पास आते हुए विदेश की 
कपास की लाये तो घर्माघिम की आवश्यकता नहीं है । कपास वहां 
से चलकर स्वयं समोप आ सकती है ।यह ठीक है कि जीव धर्मावस 
करता है, उसका फल देने के लिए ईश्वर सष्टि को रचना करता हैं । 
इच्वर के पदार्थ से जीव सुख, दुख: का उपभोग करता हैँ | जीवों का 
सम्बन्ध न होने पर भी ईश्वर की वस्तुओं को उत्पन्न करने में कोई 
बाधा उपस्थित नहीं होती है । श्रत: ईइवर की व्यवस्था से पदार्थ 
समीप उपभोगार्थ चले जाते हैं। यह भी झावश्यक नहीं कि सभी 
कुछ अद॒ष्ट के कारण हो रहा हो, इस जन्म के कर्भों के कारण भी 
हम बहुत सी वस्तुओं का उपभोग करते हैं । 


अग्नि का ऊध्वेज्वलन और वायु का तियेंगूगमन हेतु भी 
आत्मा की चविभु सिद्ध नहीं करते हैं क्योंकि ये इनके स्वाभाविक ग्रुरण 
हैं। जैसे अयस्कान्त (चुम्बक) लोहे को आकर्षित कर की स्वाभा- 
बिक शक्ति रखता हूं | धर्माधर्म को ही यहां कारण नहीं कहा जा 
सकता अपितु ये अग्नि और वायु के स्वाभाविक ग्ुरा हैं । 


अखावाद : 
तीसरा पक्ष आत्मा के परिमारण को अणु बतलाता है । यही 
उपनिषदों का सिद्धान्त मानना चाहिए। आत्मा अपने ज्ञान प्रयत्त 


नम उपर नति एच तक न आल जम मा आग कप जज पतन पक + आयंसुनि 
३. द्रष्टव्य उपनिपदों पर झायेमुनि भाष्य । 
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तादि लिगों से जाना जाता है । और वे लिंग शरीर के भीतर हे, 
ऐसी स्पष्ट प्रतीति होती है | अत: इनके आ्ाश्चयभूत द्रव्य आत्मा को 
भी शरीर में ही होना चाहिए। जिस दीपक का प्रकाश कुटिया में ही 
व्याप्त होता चाहिए। दीपक के सदृश | यदि आत्मा अरीर में 
व्याप्त माना जाय त्तो दोपक की तरह अनित्य हो जाग्रेगा, नित्य 
होने के लिए अणु या विभु॒ परिमार होने चाहिए । विभुवाद को हम 
पूर्व देख आये हैँ वह तो हो नहीं सकता क्योंकि सवकी विचार 
घारायें यदि किसी स्थान पर दो व्यक्ति उपस्थित हो तो दोनों की 
विचार-धारायें पृथक्‌ उनके मस्तिष्क में बह रही होती है । एक का 
दूसरे के साथ कुछ भी सम्बन्ध प्रतीत नहीं होता । मैं नहीं जान 
पाता कि दूसरे के मन में क्‍या है ? 


उपनिषदों में आत्मा को अण अनेकों स्थानों पर कहा गया है 
जव कि विभ्‌ स्पष्ट रुप में एक पर भी नहीं कथन किया गया हूँ । 
मुण्डठक उपनिषद्‌ सें प्रति पादन करते हुये आत्मा के विषय में कहा 
हैं। इस अणा अर्थात्त परिच्छिन्त सूक्ष्म आत्मा को बुद्धि के द्वारा 
जानना चाहिए, पांचो प्राण वृत्तिरूप से बुद्धि सच्तिविष्ट है मानव 
सात्र को बुद्धि प्राणों से प्रभाविक होती रहती है? 


इस प्रकार यम नचिक्रेता के कठोपनिषद्‌ में कह रहा है कि 
जिस आत्म तत्व का मैं प्रवचन करने लगा हूं वह शरीरादि जड़ 
तत्वों से रहित हसारे अन्दर अणु रूप भें विराजमान हे? इसी प्रकार 
उपनिषदों में दूसरे स्थलों पर उसे अगुष्ठ मात्र कहा गया हैं !? जो 
इस झरीर में विराजमान रहता है, अंग्रुष्ठ मात्र पुरुष धूम रहित 
अथवा दहकती ज्योततिं के ससाव है ।£ यहां पुरुष का अंगुष्ठ मात्र 
१. एपोगणुरात्मा चेतसा वेदितव्यो यस्मिन्‌ प्राशभच्च घासविवेथ। 
(मु०उ० ३३१९) । है 
२. पतच्छ स्वसम्परिगृह्य मत्त: प्रवृह्य धस्येमणुमेतमाप्य । 
(कठ० उ० १२१३) ॥॥ 
९ अजष्ठमात्रपुरुपों सध्य आत्मनि तिष्ठति ४। बही ४१२) 
हे अडुप्ठमान पुरुषो ज्योतिरिवाघृमक: (वही ४१३) 


श्द | 


मस्तिष्क मध्य में अंगष्ठ के अग्रभाग परिणाम सम स्थान में शरोर 
के समस्त ज्ञान तच्तुओं का केन्द्र हे वही आत्मा का स्थान माचना 
अधिक समीचन है | इसी उपनिषद्‌ में आगे कहा हैँ कि वह अ्रन्त- 
रात्मा सदा मानवों को हृदय में सस्निविष्ट हुआ अंग्रुष्ठ परिमारा 
स्थान में निवास करता है ॥* इसी प्रकार इसी भाव को श्वेताइ्वेत्तर 
उपनिषद्‌ में आया है कि संकल्प और अहंकार से युक्त सूर्य के सदृश 
प्रकाश स्वरूप अर्थात्‌ सूर्य जिस प्रकार एक स्थान पर रहता हुआ 
सम्पूर्ण सौर मण्डल को प्रकाशित करता है, ऐसे ही शरीर में एक 
स्थान पर बैठा हुआ आत्मा समस्त शरीर की प्रकाशित एवं नियं- 
त्रित करने वाला अंग्रुष्ठ परिसशाम स्थान में निवास करता है | 
जीव के परिणाम को बतलाने के लिए इस उपनिषद्‌ में एक कसोटी 
बताते हुए कथन किया हँ-रोम का अग्नभाग लेकर उसको सहस्घा 
विभकत कर दिया जाय उससे भी सूक्ष्म जीवात्मा का परिणाम 
जानना चाहिए यह कथन जीवात्मा की अत्यन्त अणुता का निदेश 
करने के अभिप्रायः से किया गया है। यह नहीं, कि रोम के अग्रभाग 
का ठीक दस सहसख्रवां भाग जीवात्मा का परिमारा है ।? यहाँ 
उपनिषदकार जो हमें अख्यु का कथन कर रहे हे वह अरा प्रकृति 
का अरा नहीं हैँ अपितु उससे भो सूक्ष्म चेतन जोवात्मा एक देशी 
ओऔर परिच्छिन्त परिमाण्य वाला हैं । प्रहनोपनिषद्‌ में स्पप्ट रुपेरा 
कथन किया है कि यह आत्मा हृदय में है ।! यदि विभु मासने का 
सिद्धान्त होता तो श्रात्मा को हृदय में कभी नहीं कहा जाता । इसी 
प्रकार छात्दोग्य में आया है कि यह आत्मा हृदय में है । वृहदारण्यक 
उपनिषद्‌ में भी इसी सिद्धान्त की मान्यता उपलब्ध है, कौन सी 
आत्मा यह जो कि प्रारणों के मध्य में विज्ञानवान हृदय के अन्दर 





१. अंग्रुष्ठमात्र पुरुषों श्रत्तरात्मा सदा जनानां हृदये सन्निविष्ट: | 
(वही ब० ६१७) ॥ 

. अंगुष्ठमात्रो रवितुल्य-०००० ००८० ०***** 

. बालाग्रशतभागस्य शत्तचा कल्पित्तस्यच (इ्वेता०्ड० ३॥१३।८,६) 

/. हृदिल्येप आत्मा (प्रशनो० ३६) । 

३- स वा एप आत्मा हृदि (छान्दोग्य० ठा३३२) । 


२) 09 ० 


[ १६६ 


ज्योति रूप है ।* अथवंवेद में भी इसी सिद्धान्त की पुष्टि मिलती हैं । 
अर्थात्‌ श्रात्मा का स्थान हृदय हूँ ।? 


श्रव प्रदन यह उपस्थित- होता है कि यह शरीर में एक स्थान 
पर रहने वाला आत्मा केसे समस्त शरीर में अपना प्रकाश फैलता 
है। जैसा कि बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में वर्णन भ्राया है, उस हृदय का 
अग्र अर्थात्‌ चारों ओर का भाग चमक रहा हे ४ जिस प्रकार हृदय 
के मध्य विराजमान आत्मा का ज्ञान रूप प्रकाश हृदय के बाहर भी 
फैला हुआ हैं| ठीक इसी प्रकार समस्त शरीर और उससे भी वाहर 
फेल जाता संभव प्रत्तीत होता है । 


अब प्रश्त हो सकता है कि गुण गुणी से बाहर कंसे रहेगा । 
इसका उत्तर दिया जा सकता है, जैसे कि कस्तूरी की गन्‍्थ बाहर 
फल जाती है ।भ यहां यह चिन्तनीय है कि कस्तूरी का अभ्रणु उड़कर 


वायु मण्डल में फैलता होता है, परन्तु कस्तूरी का अशु न्यून होने के 
कारण ऐसी शंका निमूल प्रतीत होती है। इसी बात को उप निषद्‌- 


कार ऋषि बतला रहे हैं कि श्रात्मा के ज्ञान का उससे पृथक्‌ भी फेले 
रहने का उपदेश दे रहे हैं श्र्थात्‌ शरीर में आत्मा एक स्थान पर 
रहकर अपनी शक्ति से चेतनता और ज्ञान समस्त शरीर में रखने 
का सामथ्‌ य रखता है। बृहदारण्यक में कहाहै वह झ्रात्मा इन प्राणों 
अथत्त्‌ इन्द्रियों के विशान को (विज्ञाय तेश्रनेनहीत विज्ञानस्‌ ) ज्ञानकी 
साधनभूत इन्द्रियों की झवित को अपने विज्ञान से संकट कर जो कि 
हंदय में हृदयाकाश है उसमें सोता है ।३ 


१. कंतम आत्मा याप्रयं विज्ञानमय: प्रासोषु हचचन्त ज्योतिपुरुष:| 

२. बृहस्पत्तिमं आत्मा नूमणानाम हच: (अ्रथवं० १६३।१ ५) 
(बृहू० उ० ४२७) ॥। 

३. रस्थह्दैतस्त हृदयस्याम्र प्रयोतति (बृ० डाड0२) । 


४: आरिरिजा ग्खबत्‌ [वि० रशरब) हज ""7-+- व्यत्तिरिखा मन्धवत्‌ (बे० २३२६) । 
२्‌- हक शक हक ये एप विज्ञानमय: पुरुषस्त्देयां प्राण 
“| चपिज्ञानेन विज्ञानमादाय ये एपो श्रन्त हृदय अर 
तस्मिन्‌ शेते । “पर हद आकाश 


हा 


१७० | 


उपनिषदों में जोवात्मा का अखुरूप में परिमाण माना गया 
है । यह उपयुक्त प्रमाणों से पूर्णत: सिद्ध हुआ मानना चाहिये वहां 
विभूवाद की गन प्रतीत हो वहां दो प्रकार की बात हो सकती है 
एक तो जीवात्मा का वर्णोत न होकर ब्रह्म का वर्णन हो सकता है । 
दूसरे जीवात्मा की महिमा का वर्णत अतिशयोक्ति द्वारा किया गा 
हो, अन्यथा जैसा कि प्रायः हम सभी उपनिषदों के प्रमारों द्वारा 
देख आये हैं कि उपनिषदों में जीवात्मा को स्पष्ट अणु रुप में 
कहा है या उसकी हृदय में विराजमान बतलाया है। हृदय में कथन 
करने से विभुवाद स्वतः खण्डन हो जाता है। उपनिषदों का यह 
श्रणुवाद केवल उपनिषदों तक ही सोमित नहीं हैं अपित वेद में भी 
इसका प्रतिपादन करते हैं। ऐसा स्पष्ट प्रतीत होता है। ऋग्वेद के 
११०१७, शर३।१४, १६७४२, श६७३३ और यजुबेद में ४०३, 
४०३१, ४०१७, १२३६ तथा सामवेद उ० प्र० १ अन्त्र १७ आदि 
स्थलों पर स्पष्ट रूप में जीवात्मा को अखु मात्ता गया है ।* _ 


सांख्य दर्शन के बहुत से विद्वान्‌ आत्मा को विभु स्वीकार 
करते हैं परन्तु सुक्ष्मता से देखा जाय तो वहां पर आत्मा को अचुरूप 
में प्रतिपादित किया है । पंच शिखाचायें ने यह स्पष्ट स्वीकृति दी है 
कि आत्मा अणु परिमाण वाला है ।? पं० उदयवीर शास्त्री जिन्होंने 
सांख्य दर्शन पर तीन प्रामाणिक पुस्तक लिखीं हैं, वे सांख्य दर्शन में 
आत्मा को अणु परिमाण कथव करते हैं ।? न्याय दर्शन के कुछ 
भाष्यकारों ने भी आत्मा को विभु साना है परन्तु न्‍्याय दर्शन के ' 
कुछ स्थल चिन्तनीय है। वात्सायन मुनि ने ही व्याख्यान किया है कि 
यह नित्य आत्मा पूर्व शरीर को छोड़ता है, मरता है, और मर कर 
१- इन मन्त्रों का अर्थ ऋषि दयाननन्‍्द या पं० जयदेव विद्यालंकार 

कृत भाष्यों में द्रष्टव्य हैं! (दृ० २११७) । 

२- तमखुमात्रमात्मान ननुविद्यास्मीत्मवं छावत्‌ संग्रजानीते 


(पंचणशीख सू०५) । 

३- कपिल और पंचशिखादि सांख्य के मलभूत झाचीओं का यह 
विचार प्रतीत होता है कि उन्होंने श्रात्मा को विभू नहीं माना 
प्रष्युत परिच्छिन्न अ्थवो अणुमात्र माना है। 

(साख्य सिद्धास्त-प्रथम अ्रष्याय-पं० उदयवीर शास्त्री । 


[ १७९ 


पु शरीर को छोड़कर अन्य शरीर को ग्रहशा करता है|? इसी 

कार आगे कहा गया है कि आत्मा का मत से, मन का इन्द्रियों से 
और इन्द्रिय का श्रर्थ से सम्बन्ध होने पर प्रत्यक्ष होता है? इसके 
अतिरिक्त ३।१॥२२ पर भी उनका भाष्य इसी उक्त भाव का उपलब्ध 
होता है। एक नवीन दृष्टि से यह इन दश्शनों पर अलग से अनुसंधान 
का विषय है परन्तु यहां पर इतना अवश्य कहा जा सकता है कि 
आत्मा सर कर दूसरे स्थान पर जाकर जन्म ग्रहण करने जाता है। 
यह बिना अणु परिमारा के संभव नहीं है। आत्मा का आना, जाना 
विभु मानने पर संभव नहीं होता है । अपितु वहाँ पर केवल शरीर 
की जाने की बात तो कही जा सकती है परन्तु आत्मा अन्यत्र जन्म 
लेता है, यह प्रतिपादन होने से आत्मा का अ्रस्यु परिमारा मानना ही 
अधिक उचित प्रतीत होता है | श्रात्मा मन से संयुक्त होता है यह भी 
अगणा परिमाण का स्पष्ट द्योतक है । उक्त दृष्टि से यदि विवेचन 


किया जाय तो न्याय दश्शन में अनेकों सूत्र इसके प्रतिपादन में प्रस्तुत 
किये ज सकते हैं ॥४ 


ऋषि दयानन्द जीवाल्मा को परिच्छिनन रूप सें स्तरीकार करते 
हैं। उनका परिच्छिन्न का अर्थ है कि अशु कहने से प्रकृति का अर 
सन्देह में न माना जाय, इसलिए उन्होंने परिच्छिन्न अर्थात्‌ श्रति 
सूस्म एकदेशो जो प्रकृति के अणु से स्वभाव रूप में सूक्ष्म है। 


खि्च्डिििसस अन्न: कस इअइ इचइअइलड सा: लि ही >-न+->-+े-+++-म>-ननननननननननन-म-े+नन नमन... 


१- तित्योअयसात्मा प्रेति पूर्व शरीरंजाहि म्रियले इति प्रेत्य च पूर्व 
शरीर हित्वाशरीरान्त मुपा दत्य इति 


(वासायन भात्य ४॥६।१०) 
२- आत्मा सनसा संयुज्यते मन इन्द्रियेरणा इन्द्रियमर्थेनति । 


“ च्यायदशेन में सूत्र ३१॥२५, ३॥२,६१ (वही ११४४) ४४११० 
३। २२ (इन सूत्रों पर वात्स्यायन भाष्य द्वप्टव्य ।) 


्ु् चड्डी: अक्‍अ कच्चे 


' छक्टटाए० सं फटटके 


पंचम अध्याय 


सृष्टि रचना 


इस सृष्टि के पदार्थों को देखकर एक चिन्तक के मन में भाव 
उत्पन्न होता है कि यह सृष्टि की रचना कंसे हुई | यह संसार कहां 
से आया, यह प्रइन अभी ही उत्पन्त नहीं हुआ अपितु इस प्रकार की 
जिज्ञासा वेदों में प्राप्त होती है । ऋग्वेद जो आदि ग्रन्थ माना जाता 
है उसमें भी इस प्रकार के प्रश्न उपलब्ध होते हैं! जेसा कि नासदीय 
सूक्‍त में पूछा गया है कौन जानता है और कौन कह सकता है कि 
यह सृष्टि उत्पन्न हुई ?? यजुर्वेद के पुरुष सूक्‍त में भी,अथवेंवेद के स्कम्भ 
सुक्‍त में सृष्टि की विवेचना उपरूब्ध है । इन सभी सूक्‍तों सृष्टि के प्रथम 
निमित्त कारण का महत्व अत्यधिक दर्शाया है । वास्तव में यदि घट 


निर्माण हेतु कुम्भका र न हो तो मृत्तिका होने पर भी घर का निर्माण 
नहीं हो सकता है । 


डा० राधाक्ृष्ण का मत है कि उपनिषदों की यथार्थवादी 
विचारधारा से आगे चल कर सांख्य शास्त्र में भी बल मिला है।” 


अत: इससे स्पष्ट हो जाता है कि उपनिषद्‌ मायावादी न होकर 
यथाथर्थंवादी हैं। 


सृष्टि का निर्मार होने से पूर्व प्रलयावस्था में प्रकृत्ति किस 
अवस्था में थी, उसका क्‍या रूप था । सृष्टि निर्माण किसने किया 
इत्यादि प्रदनों का उत्तर वेदों में गम्भी रता से दिया गया है। ऋग्वेद 
के नासदीय सूक्‍त में इस दाशशनिक समस्या का समाधान बड़ी ही 
कोग्रद्धावेद कइह प्रवोचत्कुत्त आ जाता कुत इयं विसृष्टि: । 
(तचद० १०१२६।६) । 
॥. ना छ76 भींजञाए शातंशाएं०5. ण ॥6 एज़ांडाव095 ॥७९०९७४७९४॥- 


[95395 कं ध]8 #शाद/8 ००ए००४वंणा एण 6 एनॉए०59 
(वात ?॥080०7०7५ ४०. 2 7. 240. 07. १9008 ॥६5॥॥9॥-) 


[ १७३ 


तांत्विक दृष्टि से किया गया है | पश्चिसीय विद्वान्‌ मोक्षयूलर जो 
बेदों को ऋषियों द्वारा विरचित स्वीकार करते हैं, इस नासदीय सूक्‍त 
के विषय में उनका भी कहना है कि, इस -सूकत को -परमात्मा ने 


ऋषियों पर झ्वतरित किया है। इस सूक्‍त के कुछ भन्त्रों का विवेचन 
करना यहाँ पर उचित जान पड़तो है ।* 


१) उस समय श्र्थात्‌ प्रलयक्नाल में न असत्‌ू था और न सत्‌ था 
और न हो परमाणाओं से भरा अन्तरिक्ष भी था। उक्त: समय 


कुहाँ क्या आचछादित था ? किसके आश्रय से था और क्‍या 
८ बहुत अधिक गश्भीर जल था. ?£ 


२. तब उस समय ने मृत्यु थी तथा न किसी प्रकार का, जीवन था, 

'; रोत्रि और दिवस भी नहीं था । ८वह .एक (परमात्मा) अ्रपनी 
शक्ति से स्वधा-प्रकृति के साथ बिना प्राण वायु के प्रणयन कर 
रहा था उससे परे श्रेष्ठ कुछ भी नहीं था ॥? 


३: उस समय कुछ अन्धकार था तथा अन्बकार से व्याप्त॑ ग्रैंव्यक्त 
प्रकृति थींऔर यह सब अज्ञेय अवस्था में जल के. समान एका- 
कार था. जो तुच्छ था _(न्नह्म के सम्मुख प्रकत्ति तुच्छ है) 
पंरमात्मा.के तप,से एक श्रर्थात्‌ व्यक्त सी होने लगी। यहां 
“महर्षि .दयानन्द का अर्थ द्वष्टव्य है ।* 


१. नासदासीन्नो, सदासीत्तदानी नासीद्गजो नो व्योमा परोयत्‌ [ 


किमारीवा कृहकस्थंशरम्म॑न्तम्म: किमासीदुगदन गरंभीरम्‌ | 
(ऋ० १०११२६।१) 


१. न मृत्पूरासीदमृतं न तहि नः रात्रया अक्च ' आसीत्‌ प्रकेत: । 
आनीदवाने स्वधेया तदेक॑ तसमद्धान्यन्त पर: किचनास ॥। 
(ऋ्रइ० १०११२०१२) 

२. तम आंसीत्तमसा गूढतमग्ने प्रकेत॑ सलिलं सर्वेमा इदम । 

तुच्छयेनास्वपिहित यदासीत्तपसस्तनमहिना जायतेकरम ॥- 
(त६ृू० ४ ०१२६।३) 


है ा जगन्नोत्पेन्‍नमासीत्तदा सत्‌ सुष्टे प्रोक शुन्य॑मांकरांशमपि 
नालीतू । कुंत: तद्व्यवहार॒स्य वतेमानाभाज़ात्‌ तंस्मिन्‌ कंलि सत 


श्ज४॑] 


१. 


ब्ऐं 


इस प्रलयावस्था के समय मन का रेत: जो पहले था उसके 
ऊपर काम शअर्थात्‌ संकल्प हुआ मनीषी लोगों ने मान लिया कि 
इस असत्‌ में सत्‌ छिपा हुआ था १ 


इन तीनों का किरण तिरछा फेला, नीचे भी आइचयंकारी था 
और भी आइचर्यजनक, वीयें के धारण करने वाले थे, बलशाली 
जीव महान्‌ थे, इधर आत्मा की धारणा शक्ति थी और पूरे 
प्रयत्न का बल था ॥2 


वस्तुत: कौन जानता है और कौन कह सकता है, कहां से 
निर्माण हुआ और कहां से विविध प्रकार की सृष्टि हुई है | देव 
(अर्थात्‌ विद्वानू या सूर्यादि दिव्य पदार्थ) भी बाद में ही बने है । 
अब कौन यह जान सकता है कहां से यह सृष्टि निर्मित 


हुईं है ।४ 


जिससे यह विविध प्रकार की सृष्टि उत्पन्न हुई है वहीं इसका 
धारणा करता हैं । यदि न करें तो (सृष्टि विनष्ट हो जाय) 





प्रकृत्याकमव्यक्तं, सत्‌ सत्सज्ञक॑ यज्जगत्कारणं त्दपि नो 


खासीनना वर्तेत:****** किन्तु पर ब्रह्मणा:*****- परम काररणा संज्नक- 
मेव तदानीं समवतत। 


(ऋणतरवेदादिभाष्यभूमिका, सृष्टि विद्या विषय पू० १३१ आठवीं 
बार स॒ुम्बत्‌ २००८) 





« कामस्तग्रें, समवेत्तताधि मनसो रेत: प्रथमं यदासीतु । 


सतो वन्धुमसति निरविन्दन्हृदि प्रतीष्य काव्यो मनीपा ॥ 
(कद्न० १०११२६।४) 


, तिश्चीनों विततों रश्मिरेपामव: स्विदासीदुपरि स्विदासीइत्‌ । 


रेतोघाआासन्महिमान आ्रासन्तु स्वधा अवस्तातु । (ऋ०१०।११६।५) 


, को अद्धावेद क छह प्रवोचत्कुत आजाता कुत इय विसृष्टि: । 


अर्वागदेव अस्य विसजनेनाथा को वेद तत आा वसूव ॥ 
(कद्० १०१ध१२६॥६) । 


[ १७५ 


यहाँ पर वा निश्चय के अये में है। जो परम व्योम है इसका 


अध्यक्ष है के मित्र उसको जाने, यदि उसको न जनिेगा तो 
महती हानि होगी ।* 


वेद की तरह उपनिषदों में भी यह जिज्ञासा उपलबूध होती 
है । स्वेताश्वेतर उपनिषद्‌ में भी ऋषि ने किस प्रकार हम जीवन 
धारण करते हैं। हम कहां से उत्पन्त होते हैं किस प्रकार से जीवित 
कहे जाते हैं। प्रलय काल में हमारी स्थिति कहां और कंसी रहती 


है। दुःख और सूख के उपभोग में हमारा कौन अधिष्ठाता है या 
नियन्ता रहता है ।* 


लैत्तिरीय उपनिषद में सृष्टि रचना का वर्शान इस रूप में 
उपलब्ध होता है उस ब्रह्म (निर्मित्त कारण) से (की परेणा से) 
जी अपनी स्वाभाविक ईक्षण शक्ति से अकाश से वायु, वायु से अग्ति, 
अग्ति से जल | जल से पृथवी, और पृथ३वी से औषधियां रुप नाता 
जगत्‌ निर्मित हो जाता है | इस प्राप्त प्रसंग में ब्रह्म का वर्रान चल 
रहा है। यहां ब्रह्म को निर्मित्त कारण रूप में प्रतिपादित करते हुए 
उसकी महिमा का प्रतिपादत हुआ हैँ। उसने सृष्टि की रचता की | 
श्रव प्रइन यह उपस्थित होता है कि क्‍या सुष्टि उसके अन्दर थी, जो 
जादूगर की तरह उसने बाहर निकाल दिया ।४ यहां स्पष्ट रुप में 
पंचसी विभिक्ति का प्रयोग हुआ हैँ । ज॑ से पर्वत से तदी निकलती है । 
इसका अर्थ यह नहीं होता कि पर्वत में जल है । यहां पर भी आत्मत: 
पद जगत का उपादन कारण रूप में प्रयुक्त नहों हुआ अपितु नि्सि- 
पकील 25: फल क तट शक के मीटर किस कमल 0 26 47274 व: एक: 224 


१. मन्‍्त्रों अथे ऋग्वेदादिभाष्य भूमिका के अनुसार है। 

२. कि कारणुंकह्मकुत्तदरस्मजाता (इवेता० १११) । 

रे. तस्मादा एत्तस्मादात्मम आकाझ: सस्यशृतः। आकाशादवायु । 
वायोरग्नि: | अग्नेराप: अ्रदभ्य: पृथबी, पृथिव्या झऔौषधय:.,..] 
(तृ००व०्व० श्ञनुवाक) । ;ृ 

४. इये विसृष्टियेत आवभूव यदि वा दघे यदि वा न। 


यो अस्याच्यक्ष: परमे व्योमन्त्सो अंग वेद यदि वा न बेद 
(ज६० १०१२६।७) 


श्छद ] 


नित्तकारणं के रूप में प्रयुक्त हुआ प्रतीत होता हे । वंह बह सर्वे- 
प्यापक होने से समस्त जगत्‌ का सर्वाघार हैं । ऐसा ही वेद्सी रवी- 
कार करता है ।।* इस उक्त उपतनिषद के मन्त्रापर पं० आयेस्गुनि का 
विचार हूँ कि परमात्मा से आकाश रूप द्रव्य उत्पन्न हुआ, यहां 
भूतों की सूक्ष्मावस्था से तात्पय या अ्रवकाशप्रद वस्तु का नहीं किन्तु 
सूक्ष्म रूप से सवेत्र व्यापक द्रव्य का हैँ [! इसीपर ऋषि दयानन्‍द का 
मत इस प्रकार हे कि उस परमेश्वर और प्रकृति से अकाश अवकाश 
श्र्थात्‌ जो कारण रूप द्रव्य सर्वत्र फैल रहा था, उसको इकट्ठा 

रसे से अवकाश उत्पन्न सा होता है। वास्तव में झ्ाक़ाश की 
उत्पत्ति नहीं होती क्‍योंकि बिना आकाश से प्रकृति और परमारु 
कहां ठहर सके । 


हमारा यह विचार है कि जिसे झ्ाकाश क़हते हैं, उसकी 
उत्पत्ति आपत्ति नहीं अपितु ऑंपाधिक श्राकाश की उत्पत्ति माननी 
चाहिए | तव यहां आकाश का अभिप्रोयः या. शक्ति से परमेश्वर 
क्षोभ उत्पन्त करता है उस क्षोभ का नाम सूक्ष्म रूप की इष्टि से 
ऋाकाश हो सकता हू । 


मुण्डकोपनिषद में भी .सुष्टि रचना- का प्रतिघादल उपादात 
कारण की इष्टि से न करके निमित्त कारण की दृष्टि से किया गया 
है। अपने प्रयत्त रूप तप से ब्रह्म को जानने का श्रभिप्रायः यह है कि 
ब्रह्म इस सृष्टि को रचता हैं तब अपने प्रयत्न से सबको ज्ञात होता 
है । उस तप के परिणाम स्वरूप ब्रह्म अन्न तक समस्त जड़ पदार्थों 
का निर्माण कर देता है । अन्न के प्राण आदि सभी गति करते हैं ।५ 
ग्रागे के वचन में तानाबिध रूप में उत्पत्ति का_ वदर्सन किया गया 
है, प्राण, मन, इन्द्रियां, आकाश, वायु, अग्नि, आपः आदि की 
उत्पत्ति वतलाते हुए पृथ्वी विश्व को धारण करने वाली बतलाते 
मकर 8.09 4> मय 2 कम 32223 4 3प 0 अशकक 


१- स दाघार पृथिवी (यजु०) 


२- उपनिपद आयेभाष्य पृ०५३७। नोट-तेत्तिरीय में सर्वेदेवाः 
३- इमानिचपंचमहाभूतानि प्रुथिवी.....- (तै०उ>्खं०५ अनुवाक़) ।। 


[ 7१७ 
- न्‍ >> के टन्य ओर जन 5 कल हर बा 5 5 १ 
हुए अस्त सें 'उत्पस्त हुई है ।! यहां जायते का अ्रय॒ है प्रादुर्भाव होता 
(जनति प्रादुभावे) प्रादुर्भावं से तात्पये सीख्य का सत्काये संकेत रूप 
में प्राप्त है.। इस उपनिषद्‌ के द्वितीय मुण्डक के प्रथम खण्ड में ५,६,७ 
अंन्‍्चों में नाता प्रकार की वस्तुओं के निर्माण का संकेत करते हुये 
उसी पंसमेश्वर से ऋग्वेदु, यजुबेद सामवेंद, दीक्षा, यज्ञ, संवत्सर 
आदि की उत्पत्ति का वर्णन है। क्या यजुर्वेद के मन्त्रों के ज्ञान को 


मायाबादी यह मालेगें कि वह ब्रह्म ही इस रूप में परिणत हो 
गया है । ॥॒ 


... , _ कठोपनिषद्‌ में भी कार्य से कारण की ओर संकेत करते हुए 
कहा है कि इल्द्रियों से मन सूक्ष्म है मन से सूक्ष्म बुद्धि है, बुद्धि से 
'ऊपर महतत्व हैः और महतत्व से सूक्ष्म अव्यक्त प्रकृति सुक्ष्म है। 
यहाँ प्रस्तुत प्रसंग में ब्रह्म की सूक्ष्मता का वर्णान चल रहा है इससे 
अगले मन्त्र में कहा है कि उस अव्यवक्त प्रकृत से भी सुक्ष्म वह पर- 
भेश्वर है। यहां पर महाभूतों से पुर्वे के जड़ तत्वों का वर्णन स्थूल 
से सूक्ष्म की ओर है। अच्तिम जो सूक्ष्म तत्व हैं वह अव्यक्त प्रकृति 
«' 'न्‍यु इस उपादान रूप प्रकृति से भी सूक्ष्म -क्षेतन तत्व परमात्मा 
है। उसको जानकर ही हम अमृत को प्राप्त करते हैं । 


.._: भ्रदत्तोपनिषद्‌ में भी सृष्टि की रचना का उल्लेख है। पांचों 
महाभूतों को, पांच ज्ञानेन्द्रियों, पाँच, कमें न्द्रियाँ और मत इस सबको 
देव नाम से कहा है। ऋषि दयाननन्‍्द भी चेतन और जड़ दो रूपों भें 
देव शब्द प्रग्गमोग करते हैं। क्योंकि अग्नि श्रादि देव भी हम सबको 
देते हैं। इसी उपनिषद्‌ में आगे सभी भूतों के सूक्ष्म भूत और 
तन्मात्राओं का क्रमश: प्रलयकाल में कैसे प्रलय होती है इसका वन 
करते हुये वताया है कि जैसे पक्षीगरण में सभी स्थूल और जड़ जगत्‌ 
अपने-भ्रपने क्रमश: कारर को प्राप्त होता हुआ मूल प्रकृति में और 
पैन अ्कृति परमेश्वर में अवस्थित .रहती है। पृथ्वी, जल, अग्वि, 
वायु और भ्राकाश तथा इनके नमन ४ अत दस तन्मालाय अथात दल्वे/ सा: तन्मात्रायें अर्थात्‌ शब्द, स्पशे, 

९. सुष्डक० उपनिपद्‌ १ मु० १ खण०्मं०७। 

२. वहीं २ नु० १ खन्म० ३॥।. 


श्ड्८ ] 


रूप, रस और गन्ध आदि जो महाभूतों के कारण हैं। इनमें पृथ्वी 
आदि का लय अपने पांच विषयों में अर्थात्‌ उन्‍्हों स्पर्शादि सूक्ष्म 
तन्मात्राओं में लय हो जाता हैँ ।! इत लय को दिखाते हुए जो द्रष्ट 
श्रोता पुरुष चेतन आत्मा है, उसको भी परमात्मा में श्रवस्थित कहा 
है ।१ यह इन्द्रिय और उसके विषयों का वराॉन दर्शनो के अतिरिक्त 
शांखायन आरण्यक में भी इन्द्रियाँ और इनके विषयों का उल्लेख 
इसी उक्त क्रमश: से प्राप्त होता है ।7 इस प्रकार इस उपनिषद्‌ में 
भी प्रसंग से सृष्टि रचना का विषय उपलब्ध है । 


छानन्‍्दोग्प इपनिषद्‌ में सर्गाम्भ का वर्णन है | उपनिषद्‌ के 
(६,२,३,) में बहुस्थाम इस प्रकार संकल्प पूर्व सर्गाम्भ का वर्णन 
किया है वहां (उपनिषद्‌ ६,३,३) में “तासां विव॒तं त्रिवृत मेकेकां 
करवारिए” यह कहा है । आचार्य द्रमिल इस त्िवृत का विवेच 
न करते हुए इसकी सांख्य में प्रतिपादित सत्व, रज और तम का वाच 
क माना है। अर्थात्‌ जो रसी तीन लड़ियों से बनी हो, उसके समान 
यह सृष्टि रचना भी इन तीन लड़ी अर्थात्‌ सत्व रज, तम से मिलकर 
हुई है । वहां उपनिषद्‌ में ये तीन श्र्थात्‌ चिव॒त्व है । लेज-आझ्राप और 
ओर अन्य ये यथाक्रम' रजस, सत्व-तमस्‌ के प्रतीक हैं क्योंकि आगे 
उपनिषद्‌ में श्रग्ति का रोहित रूप तेज अर्थात्‌ रजस्‌ का रूप है। पर 
न्तु रजस्‌ इस स्थिति में अपने अपने विशुद्ध रूप को छोड़ देता है । 
उस समय जिसको हम तेज कहते हैं वहां रजस-सत्व और तमस्‌ तीनों 
रूप विद्यमान हैं । यही बात सत्य है । इससे स्पष्ट उपनिषद्‌ और 
क्या कह सकती है कि ये विकार रूप जगत्‌ के ये सत्व, रजस और 
तमस्‌ यही तोन रूप सत्य हैं । इस तिवृत पद के आधार पर आाचाय॑ 


१. पृथिवी च पृथिवीमात्र, चापश्चापोमात्रातेजशच तेजोमात्र-अाकाश- 
सात **(प्रदनो० चतु० प्र० ८ म०)। 

२. ल्रारारग्वस्या--तस्यगन्वा:, चक्षुरेवास्था--तस्य रूपं--श्रोच्रमेवा- 
स्थातस्य शब्द---(शा०्मा० ५॥५) ॥| 


१. यदग्नेरोहितं रूतं तेजसस्तदरूप॑ यच्छुक्लंतदपं यत्क्ृष्ण तदन्तस्या- 
पागादस्ने रागित्वं वाचारम्भणं विकारोनामधेयं चीरिएरूपारिण 
इत्येव सत्यम्‌ू । (छान्दोग्य धा४७४) । 


[ १७६ 


शंकर ने पांच स्थूल भूतों को परस्पर सस्मिश्चर्म की कल्पता की है जो 
प्रसंग के अनुसार उचित प्रतीत नहीं होती क्यों कि आगे उपनिषद्‌ 
कार स्वयं इन तीनों को सत्य मानता है शेब जड़ पदार्थों का लय॑ 
इन्हीं में होने से वे वाचारस्भण मात्र हैं। इवेताश्वेतर उपनिषद्‌ में 
जी त्रिवृत शब्द आया हू वहां आचाये शंकर ने इसका अर्थ सत्व, 
रजस तमस्‌ ही ग्रहरणा करते हैं । मत: यह स्पष्ट हो जाता है कि 
छान्‍्रोग्य उनिषद्‌ में जो त्रितृत्त शब्द है उसका श्रर्थ सत्व, रजस और 
तमस्‌ लेना अधिक समीचीन प्रतीत होता है क्योंकि ये तीनों मिलकर 
अर्थात प्ंघात्तरुप में संसार का निर्माण करते है । छान्दोग्य में उक्त 
प्रसंगु स्पष्ट सकेत करता है कि इसी प्रकार आदित्य का जो लोहित 
रूप हैं यद्यपि वह तेज और रजस का है परन्तु इस अ्रवस्था में वह 
अपने विशुद्ध रूप छोड़ देता है और हम उस समय जिस आदित्य को 
देखते हैं उसमें तीनों रूप हैं श्र्थात रजस सत्व और तमस तीनों विद्य 
मात हैं। यही सत्य हैँ, इस प्रकार आगे चन्द्र और विद्युत के उदाह- 
रणों में कहा गया है । इन तीनों को कहा है कि इनके तीन २ भाग 
हो जाते है और इसी प्रकार ये सृष्टि रचना कर डालते हैं । मैज्यु 
उपनिषद्‌ में भी इसको इस प्रकार है कि स्पष्ट रूप से जगत्‌ सर्म को 
जिगुरा सूलक बताया है । इन घूलतस्वों से जो रचना होती है उसको 
विशेषान्त कह कर प्रस्तुत किया है |? सांख्य योगदशन में चिशेष शब्द 
भूतों के लिए प्रयुक्त हुआ है । यहां शब्द रचना का क्रम पूर्णरूपेण[ 
सांख्य दर्शन के अनुसार प्रतीत होता है । इस रचना के मूल उपादाव 
तत्व सत्व रजस त्रिगुरणा है । इसी के अनुतार त्रूयात्मक त्वात्तु भय- 


त्वात्‌ (३२११२) इस ब्रह्म सूत्र के द्वारा सूत्रकार ने छान्‍्दीग्य के उक्त 
भंग को लक्ष्य कर जिगुए से जगत को उत्पत्ति का विवरण प्रस्तुत 
किया है । शंकर के अनुसार यदि इन तीन देवताओं को भूत माना 
जाता है, इन्हें सत्य चहीं कहा जा सकता है क्प्रोंकि शंकर स्वयं जबकि 
उपनिषद्‌ इनको सत्य कह रही है । अ्रत: इसका सामंजस्य सांख्य के 
जिगुण को मानकर किया जा सकता है । 

९ महदाबाधिशेपान्ता तरिव्यलतवाग्रवकता फिघ एप 77 महदाद्याविशेपान्ता-विरूपत्वतथाअवद 


श तू। (मै०उ० ६१०) । 
नोट-आचाये द्रमिल को यह व्याख्या श्रोभाष्य में प्राप्त है । 


श्र] 


- _- यह-निश्चित-साप्लगता है झात्ाय दूमिक आचाय शंकर का 
पूर्वेवर्ती हैं। आचार्य नेः उपनियदों के; भाष्य में- एकाधिक कार 
भक्तित से कह कर स्म्र॒ण किया है ॥ ३ ह 


“ उपनियदों में उक्त सृष्टि रचना का वर्णन स्पष्ट'करता है कि 
दर्शनकाल में जब सांख्य का प्रादुर्भाव हुआ, उस समय उपनिषदों में 
जो सृष्टि रचना के संकेत प्रसंगानुसार जाये थे, उनका अनुसंधान 
करंके अर्थात्‌ उसको व्यवस्थित रूप एवं वेज्ञानिक रूप दिया 'प्रतीत 
होता है । उक्त विवेचन से'मेरा मत है कि उपनिषदों की सुष्दि 
रचना का प्रभाव सांख़्य दर्शन.पर है. च. कि सांख्य का उपनिषदो पर 
है.।* क्योंकि हमारी मान्यतानुसार वेदों के प्रशत्चात्‌ का .युग ब्राह्मण 
और उपनिषद्रो का युग है! :उससे उत्तवर्ती युगदर्शनों का माना 
जाना चाहिए ।. सांख्य की दष्टि रचना; जो उप्निषदों क़ी स॒ष्ट्रि 
का व्यवस्थित रूप कहना,अधिक उपयुक्त होगा संक्षिप्त में इस 
प्रकार है। सदंवस्जस ओर तमस्‌ क़ी साम्यावस्था का नाम:प्रकृति- है; 
उस प्रकृति स मह॒त्‌ (बुद्धितत्व महत्‌ से , अहंकार, अहंकार से पांच 
तमात्रायें हैं- और ११ इच्द्रियाँ उत्पन्त हुई और पांच स पांच भूत 
उत्बन्न हुए. १ इन्हीं को, इस चार. भागों में इस प्रकार विश्राजित 
किया है। प्रकृति अविकृति है !-महत्‌ प्हंकार पाँच तन्माचायें प्रकृति 
आर, विक्ृति दोनों हैं ११ इन्द्रियां और पाँच स्थल ये १६. विक्ृति हैं 
और पुरुष, न प्रकृति-ओऔर न विकृृति है + इस प्रकार ये सृष्टि- रचना 
के जड़ जगतु के २५५तरव माने हैं ।? + 

संततारकी सत्ता: , « म्८ है 9835: 

संसार की सत्ता-ययार्थ रूपि में है। ये समस्त जड़ 'परदा्थे 
केवल अममात्र या स्पप्नः नहीं है अपितु यथार्थ रूप में उपलब़्ब 


१. सत्वरंजस्तमसों- साम्याव॑स्‍्था प्रकृति: प्रकृतेमर्हान्‌ महंतोअ्रहंकारो> 

अ्रहंकारात्‌ पंच तनन्‍्माजाण्युभयेभीन्द्रियं च !पंचतन्मात्रेध्य: स्थूलंभू- 
__तानि (सा) सून्अव्श खु०६१)। - ८: ० 
१. इवेताइवेतर उपनियद्‌ में सांख्य दर्शन के पीछे की है|: १7४: 


मूल प्रकृतिरविक्रेति: मह॒द्या:,  प्रकृतिविक्षतय: - सफ्तः,  :पोडशकस्तें 
विकारों न प्रकृति न. विक्ृति पुरुप:॥ ६सांख्य ,.कारदिका, ४)२॥ 
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रो 

ते भपश८१ 
विकार अ्रयवा परिणाम है । जो कुछ हस संसार में अवलोकन कर 
रहे हैं। वह ग्रनादि काल से अनन्तकाल तक सदा ऐसा ही बना 
रहता है, यह वात नहीं है । कोई एक अ्रवस्था अवश्य अवश्य आती 
है, जब दुश्य मान रूप में इसका प्रारम्भ हुआ था | उसके ठीक पहले 
ऐसी अवस्था न थी । वर्तमान स्थिति के अनुसार मैं ऐसा अभ्रवसर 
ग्रायेगग जब इसकी यह अवस्था न रहेगी । परन्तु इनका मूल उपादान 
सदेव श्रवस्थित रहता है। इत दोतों अवस्थाओं में प्रथम श्रवस्था को 
सगे और द्वित्तीय अवस्था को प्रलय॒ कहा है। सगे के आदिकाल में 
संसार की वस्तुओं का विकास प्रारम्भ होता है, सृष्टि की युवा- 
अवस्था आआराती है, फिर प्रलय हो जाती है अर्थात्‌ परमाणु विभक्त हो 
जाते है। संयुक्त होने पर सृष्टि और वियुक्त होने पर प्रलय यह क्रम 
अनादि काल से चल रहा है। इसका प्रारम्भ प्राय: सभी दार्शनिकों 
से नहीं माना है। प्रारम्भ मानने पर दर्शन की अनेक समस्‍यायें उभर 
आती हैं । जिनका उत्तर मिलना असंभव सा लगता है। अतः इसका 
समाधान झनादि काल से ही मानना अधिक उपयुक्त होगा। इस 
विवेचन से हम इस निष्कर्ष पर पहुंचते हैं कि संसार की सत्ता सदेव 
बनी रहती है, उन वस्तुत्रों का रूपान्तर हो जाता है परन्तु सृष्टि 
तत्व का अभाव नहीं होता है। जेसे श्राज विज्ञान का सिद्धान्त 
है कि कोई वस्तु नष्ट नहीं होती है । जेसे लकड़ी जो हमने जलाई है। 
वह पूर्णतः नष्ट नहीं होती अपितु जिन तत्वों से मिलकर बनी थी, 
उसमें सिल गईं। राख को हम खाद बनाकर डाल देते हैं । वह रूपा- 
न्‍्तर होकर फिर आ जाती है। अतः: इस परिवतेन में वस्तुओं की 
सत्ता बनी ही रहती है । कभी कारण के रूप कार्य के रूप में । 


तन 


आधुनिक युग में यथार्थवाद को दिज्ञान से पर्याप्त बल मिला 
है। भौतिक शास्त्र के अनु 


संवान ने सिद्ध कर दिया है समस्त ब्रह्माण्ड 
का निर्माण इलेक्ट्रोन, न्यूड्रोन तथा प्रोटीन से हुआ है । विज्ञानों की 
खोजों से भो संसार की यथार्थ सत्ता सिद्ध हुई है। उषनिषदों में भरी 
हमे उसका घतिपादन 


तिपादन मिलता है। ऋषि दयानन्द दृश्य जगत्‌ को 
पेत्व रूप पमें एकदम मान्यत 


। देते हैं। वेद भी इसकी स्पष्ठ घोषणा 
ऋरता है कि परमेश्वर ने ऊंसे पूर्द कल्प में सूर्य, चन्द्र, विद्युत्‌ पृथ्वी 


श्ष्र ] 


आदि बनाते थे वेसेए, ही यथार्थ सत्ता सदेव वतसान कार्य एवं कारण 
रूप सें विद्यमान रहती है | उपनिषदें और दयाननन्‍्द प्रकृति को एवं 
संसार की सत्ता को सत्य मानकर वैज्ञानिकों के श्राविष्कार का माग 
उद्घाटित कर देते हैं। जिनके आविष्कारों को यथावत्‌ मानने में 
हिचकिचाते नहीं हैं। मौतिकवाद और आध्यात्मिकवाद का यथार्थ- 
वाद समन्वय करने की क्षमता रखते हैं । झरविन्द भी इस समन्वय 
को चाहते थे । उपनिषदों के मुख्य रूप में ब्रह्म विज्ञान का व्याख्यान 
है तो भी संसार की सत्ता का वर्णन स्पष्ट रूप में उपलब्ध होता है । 


सायावाद १ 


मायावाद का सृजन आचार्य शंकर ने उपनिषदों एवं वेदान्त 
दर्शन को आधार रूप में अंगीकार कर किया हे । छान्‍्दोग्य के “नृतेन 
हि प्रत्यूढा” में अनुत शब्द का अर्थ आचाये शंकर ने अविद्यापरक ही 
किया है । वहीं पर आनन्द गिरि ने उक्त शब्द का अर्थ किया है, 
अनादि अनिर्वाच्य मिथ्या ज्ञान ।! वाचारम्भण श्षुति का श्र्थ करते 
हुए आचाये शंकर ने कहा है कि विकार जात सम्पूर्ण कार्य जगत 
वस्तुत: कारण से अ्भिन्‍न है । जिस प्रकार रक्‍्तोपाधान युक्त स्फटिंक 
मरणि में पदूम राग मरिय का अम होता है। वस्तुत: वह पद्म राग 
मरिए नहीं है। उसी प्रकार कार्य जगत्‌ ब्रह्म से कारण बहा से शिनन्‍त 
नहीं है ।? भिन्‍नता केवल प्रतीत होती है। एकमेवाहितीयम्‌ श्रुति की 
व्याख्या में आनन्दगिरि ने ब्रह्म में स्वजातीय विजातीय भेदो का 
निषेध किया है ।१ जिसका अ्रथ है कि भेद मिथ्याहै। छान्‍्दोग्य में ही कहा 
गया है कि जहाँ पर अन्य को देखता है श्रन्य को सुनता है, अन्य को 
जानता है वह अल्प है । आचार्य शंकर ने वहीं पर अल्प को स्वप्न- 
१. सूर्याचन्द्रमसों घाता यथापरृर्वमकल्पयतु दिव॑च प्रथिवींचान्त रिक्ष- 
मसथोस्व: । (ऋ०्म० १०, सू० १६०, म० ३ )। 
इस पर कऋट्टषि दयानन्द कृत भाष्य द्रष्टव्य-स०प्र ०सम्ु०८प्ृ०२४७ ॥ 
, छान्‍्दोग्य उण्शांकर भाष्य आानन्दगिरि टीका० ८।३8१ अनाद्याश्रम 
२. बही-२।४॥१ पृ० ३१६ पूना १८६० (पुना १८६० पृ० ४२०) | 
१. वही द ६॥२।१ पृष्ठ २६७, २६८ ) 


जी 


[९८३ 
वत्‌ मिथ्या कहा है ।? इसी प्रकार मुण्डक उपनिषद्ध में ब्रह्मवेद 
विश्वम्‌ इसके भाष्य में आचाये शंकर ने नामरूप को श्रवभास कथन 
किया है ।१ र्वेताइवेतर उपनिषद्‌ में “मायां तु प्रकृति विद्यात्‌” में माया 
शब्द को भाष्यकार ते कल्पित अर्थ में लिखा है ।१ बृहृदारण्पक में तेह 
नावास्ति किल्वन के भाष्य में शंकर ने बहा तानात्व का निषेध किया 
है। वस्तुत: अविद्यारोपणा व्यतिरेक परमार्थ द्वेत है ही नहीं ।० 


आचार्य गौडपाद एवं आचार्य शंकर : 


साष्ड्क्प कारिका में आचायें गौडपाद ने मायावाद का निरू- 
पणा पर्याप्त रूप में किया है ९ माण्ड्क्य कारिका में इन्होंने माध्य- 
मिक कारिकाकार नागरार्जून के समान जगत्‌ प्रपन्‍्च को मिथ्या कहा 
है। आचार्य गौडपाद सांख्य और न्‍्याय-वैशेषिक की तरह जगतू- 
उत्पत्ति को मान्यता नहीं देते हैं। इसके प्रनुसार सत्कार्यवाद और 
असत्कार्य दोनों के अनुसार जगत्‌ की रचना सम्भव नहीं है । क्योंकि 
यदि कार्ये पूर्व ही सत्‌ हो तो उत्पत्ति की क्या आवश्यकता हैँ ? क्योंकि 
बहू तो है । ही व्याय इस सत्कार्यवाद का खण्डन करता है । इस तरह . 
दोनों का प्रत्यास्यान इन्होंने किया है ।? और मिशथ्या प्रपन्‍्च की 
सिद्धि की है । इलके अनुसार परमसाथेतः जग्रत्‌ प्रपन्च मिथ्या है । 
तात्पर्य यह है कि कारण ब्रह्म से पृथक्‌ रूप से यह जगत्‌ कभी 
उत्पत््त नहीं हुआ, क्योंकि पृथक्‌ रूप से उत्पत्ति असम्भव हैं। अतः 
समस्त पदार्थों को अनुत्पल्त ही कहा जा सकता है । आचाये से 
*. छात्दोग्य शांकर भाष्य २२४१ पृष्ठ घ ६०, ४०० | 

है. २० उ० भाष्य २२११ पृष्ठ ३३, ३४ झानन्दाश्रम पूना १८९६ 
: ४. इवेताइवेतर उ० ४।१० पृष्ठ ५७ आनन्‍्दाशम पूना शकानन्द १५११ 


*. वृहेदारण्यकोपनिषद्‌ भाष्य ४४१६ पृष्ठ ६६० आननन्‍्दाशम 
पूना श६र७। 


६. जायमाने कथमजं भिन्‍ने नित्य कथं च तत्‌ (मा०ण्का० ३॥११ 
पृस्ठ १६२) 
£ भूत न जायते किज्चिद्भूत नैव जायते | 
नैवेदन्तों हथा हो वमजातिव्यापयस्ति ते | गौ०का० ४७४) 


श_्ण्४॑ | 


मण्डक्य कारिका के वेतथ्य नामक द्वितोय प्रकरण में भाव वस्तुआओरों 
को स्वप्नवत्‌ मिथ्या कहा हूँ । जिस प्रकार स्वप्न की वस्तु अन्तस्थ 
होती है, उनमें बाह्मयता नहीं हीती फिर भी वे स्वप्न की वस्तुर्ये 
बाह्य वस्तुओं के समान दृष्टिगोचर होती हैं। उसी प्रकार जागृत्‌- 
अवस्था की वस्तुओं जानना चाहिए। स्वप्न की वस्तुयें तथ्यहीन हैं भरत: 
स्वप्तकालिक वस्तञ्ों के सच्श्य जागृत्‌ अवस्था की बस्तुयें भी तथ्य 
दीन हैं श्रर्थात्‌ वे वितथ हैं ।! आचाये शंकर ने गौडपाद की उक्त 
२॥१ कारिका भाष्य वितथ के भाव को वेतथ्य असत्य है अ्र्थाव्‌ु जिस 
में तथ्यता नहीं है । जो श्रतथ्य हैं वही बेतथ्य सत्‌ है । स्वप्नकालिक 
वस्तुर्यं जब तक स्वप्त दशेन होता रहता है तब दिखाई देती हैं, तभी 
तक उनकी सत्ता हैं । स्वप्न से उठे हुए व्यक्ति के लिये स्वप्नकालिक 
तचस्तुर्यें उसी समय अर्थात्‌ जागते हो मिथ्या दिखाई देती है, श्रर्थात्‌ 
जाग॒त्‌ ज्ञान से स्वप्न का ज्ञान बाधित होता है, अत: बाधित होने के 
कारण स्वप्नकालिक वस्तुर्ये मिथ्या हैं। झ्ाचारें गौडपाद वेतथ्य 
प्रकरण की तृतीय कारिका में स्वप्न की वस्तुओं को मिथ्या सिद्ध 
करने के लिये श्रुति से भी प्रमाण उद्ध त करते हैं | श्रुति में कहा है 
कि स्वप्न में रथ और उसके वाहन, अशव एवं रथमार्ग नहीं होते 
फिर भी वे वस्तुयें स्वप्न सें दिखाई देती हैं। परन्तु वे सब मन 
कल्पित हैं सत्य नहीं है [7 आचाये शंकर ने गौडपाद वंतथ्य प्रकरण 
से चतुर्थ कारिका भाष्य में स्वप्न की वस्तुओं के सचरश्य जागृत बस्तयें 
भी मिथ्या हैं सिद्ध किया हें । आगे गौडपाद आचाये मिथ्यात्व सिद्ध 
करने हेतु कहते हैं कि वस्तुयें पृवेकाल में नहीं थी भविष्यत्‌ में नहीं 
रहेंगी इसी प्रकार यदि कालिक परिछिन्न वस्तुयें यदि वर्तमान से 
दिखाई भी दें तो उत्तको वित्तथ ही कहना पड़ेगा । वे तथ्यहीन हैं । 
वे तथ्यहीन होते हुए ही दिखाई देती हैं ।? परवर्ती आचार्य मघुसूदन 
२. बतथ्यं स्वेभावानां स्वप्त आाहुमेंनीपिणा: (मा०ग्का० २१ पृ० ६५ 
गौड़पाद आतन्दाश्रम पूना १६२१ | 
१. वितथस्य भावोवेतथ्यम्‌-असत्वमित्यर्थ: (मा०्का० २।१ पृ० ६५) 
२. अ्भावशच रथादीनां श्रुयत्ते न्‍्यायपूवेक । वेतथ्यं तेन वे प्राप्तं स्वप्त 
हु प्रकाशितम्‌ । ( राई पृष्ठ ६5) 


[ (प५ 


सरस्वती ने परिच्छिन्तत्त्त को मिथ्यात्वानुमान में हेनु माना है और 
परिच्छिस्नस्वेन वस्तुओं को सिथ्या कहा है १ 


ग्ाचार्य गौडपाद विश्वदशन शअ्रज्ञान या माया के कारणा 
मानते हैं। वस्तुत: अ्रनादि माया के कारण जीव सोया हुमा है, अपने 
स्वरूप को भूला हुआ है । माता में सुप्त होने के कारण उसे दर्शन 
हो रहा है | मौडपाद की भाषा में भ्रनादि माया सुप्त जीव सब ज्ञान 
प्राप्त करता है | तभी शाश्वत अद्वेत तत्व को जान सकता हे । जो 
कि अनिद्वस्वरूप, ज्ञानस्वरूप हैं ! उनका कथन है कि परमार्थ तत्व 
ज्ञान से घटादि वस्तुओं का बैसा ही बाघ होता है जैसा कि रज्जु में 
सपे का रज्जु ज्ञात से, मरुजल का मरु ज्ञान से, शुक्ति रजत का 
शुक्तित ज्ञान वाध होता है । इसी कारण झाचाये गौडपाद प्रपन्‍च की 
सत्ता नहीं मानते हैं। वास्तव में प्रपन्‍च उसके अनुसार मायाभय है। 
एकमात्र भ्रद्ेत ही परमार्थ है ४ जिस प्रकार अ्रन्धकार में रज्जु विष- 
यक ज्ञानाभाव के कारण सर्य का भ्रम होता हैँ उसी प्रकार जगतु 
विकल्प है और रज्जुज्ञान से सेज्ञान की निवृत्ति होती हैँ ।* उप- 
पृक्त विवरण आचार्य गौडपाद द्वारा प्रतिपादित जगन्मिथ्यात्व या 
भायावाद को समभने के लिये पर्याप्त है | अद्वेतवाद का इतिहास में 
आचारयें गौडवाद का स्थान अत्यन्त महत्वपूर्ण हे। मायाबराद का 
प्रधान विषय श्रद्वेत को सिद्धि है । एतदर्थ जगन्मिथ्यात्व की स्थापना 
गौडपादाचार्य ने की हे । इस प्रकार अद्वैत सें स्वीकृति सिथ्यात्व का 
स्पष्ट प्रतिपादन आचार्थ गौडपाद की कारिका में प्राप्त है। परन्त 
यह भव्य मानना पड़ेगा कि प्रत्तिभासिक व्यवहारिकादि सत्ता का 
हट या अल अल मलिक 24222 44 ब ४47 20 8:/: 0358 206 । 


रे. आदावन्ते च यन्‍्वस्ति वर्तमानोपि तत्तथा। बिथे: सदृशा:। 
(मा०का० २६ पु० ७०) 


४. मिथ्यात्व लक्षण-ग्रध्यास ४ द्रष्टव्य | 

१. < ३8 मायया सुप्तो यथा जीव: प्रदुध्यते । 
अजमनद्रमस्वप्नमद्वेत्त दुध्यत्ते तदा ॥ मा०का० १ १६ पृष्ठ ५०। 

3. मायामात्रमिदं द्वेतमद्वेतंपरमाथेत: (मा०्का० १११७ यृ० ५२) 

३. माण्डक्य कारि हु 


रा २१७ तथा २।१८ पू० ८५१, ८२ । 


श्ण्ड | 


माण्डक्य कारिका के बेतथ्य नासक ह्वितोय प्रकररा में भाव वस्तुओं 
को स्वप्तवत्‌ भिथ्या कहा हे । जिस प्रकार स्वप्न को वस्तुर्यं अन्तस्थ 
होती है, उनमें बाह्यता नहीं हीती फिर भी वे स्वप्न को वस्तुय 
बाह्य वस्तुओं के समान दृष्टिगोचर होती हैं। उसी प्रकार जागूव्‌- 
स्रवस्था की वस्तओों जानना चाहिए। स्वप्न की वस्तुरययें तथ्यहीन हैं अत 
वप्नकालिक वस्तुओं के सदुब्य जायृत्‌ अवस्था की वस्तुर्यें सी तथ्य 
हीन हैं अर्थात्‌ वे वितथ हैं ? ग्राचाय शंकर ने गौडपाद की उक्त 
२।१ कारिका भाष्य वितथ के भाव को वेतथ्य असत्य है अर्थाव्‌ु जिस 
में तथ्यता नहीं है । जो अतथ्य हैं वही वेतथ्य सत्‌ हैं। स्वप्तकालिक 
वस्तुयें जब तक स्वप्न दशेन होता रहता है तब दिखाई देती हैं, तभी 
तक उनकी सत्ता है। स्वप्न से उठ हुए व्यक्ति के लिये स्वप्नकालिक 
तस्तुर्यें उसी समय अर्थात्‌ जागते हो मिथ्या दिखाई देती है, श्रर्थात्‌ 
ग़ुत्‌ ज्ञान से स्वप्न का ज्ञान बाधित होता है, अत: बाधित होने के 
कारण स्वप्नकालिक वस्तुरयें सिथ्या हैं। आचार्य गौडपाद वंतथ्य 
प्रकरण की तृतीय कारिका में स्वप्त की वस्तुओं को मिथ्या सिद्ध 
करने के लिये श्रुति से भी प्रमाण उद्ध त करते हैं | श्रुति में कहा हैं 
कि स्वप्न में रथ और उसके वाहन, #इव एवं रथमार्ग नहीं होते 
फिर भी वे वस्तुयें स्वप्न में दिखाई देती हैं। परचन्‍्त्‌ वे सब मन 
कल्पित हैं सत्य नहीं हैं ।? आचाय शंकर ने गौडपाद वतथ्य प्रकरण 
से चतुर्थ कारिका भाष्य में स्वप्न की वस्तुओं के सद्श्य जागृत्‌ वस्तुरये 
भी मिथ्या हैं सिद्ध किया है । आगे गौडपाद आचाये मिथ्यात्व सिद्ध 
करने हेतु कहते हैं कि वस्तुयें पर्वकाल में नहीं थी भविष्यत्‌ में नहीं 
रहेंगी इसी प्रकार यदि कालिक परिछिन्त वस्तुयें यदि बतेमान में 
दिखाई भी दें त्तो उनको वितथ ही कहना पड़ेगा । वे तथ्यहीन हैं । 
वे तथ्यहीन होते हुए ही दिखाई देती हैं |? परवर्ती आचाये मधुसूदन 
२- वतथ्यं सर्वेभावानां स्वप्न आहुमेनीपिण: (माण्का० २१ पृ० ६५ 
गौडपाद आनन्दाश्रम पूना १६२१ ॥ 
१. बितथस्य भावोवेत्तथ्यम्‌-असत्वमित्य्थ: (मा०्का० २१ पृ० ६५) 
२. भ्रभावइच रथादीनां श्रुयते न्‍्यायपूर्वेक। वेतथ्यं तेन वे प्राप्तं स्वप्न 
आहु प्रकाशितम्‌ । (३१३ पृष्ठ ६८) 





(2 


सरस्वती ने परिच्छिन्नत्त को मिथ्यात्वानुमान में हेतु माना है और 
परिच्छित्तत्वेन वस्तुओं को मिथ्या कहा है !* 
आ्राचार्य गौडपाद विश्वदर्शन अ्रज्ञान या माया के कारण 
मानते हैं । वस्तुत: अनादि माया के कारण जीव सोया हुआ है, अपने 
स्वरूप को भूला हुआ है । माया में सुप्त होने के कारण उसे दर्शन 
हो रहा है । गौडपाद की भाषा में झनादि माया सुप्त जीव सब ज्ञात 
प्राप्त करता है | तभी झाश्वत भ्रद्वेत तत्व को जान सकता हु। जो 
कि अनिद्रस्वरूप, ज्ञानस्वरूप है ।! उनका कथन है कि परमार्थ तत्व 
ज्ञान से घटादि वस्तुओं का बेसा ही वाध होता है जैसा कि रज्जु में 
सर्प का रज्जु ज्ञान से, मरहजल का मरु ज्ञान से, शुक्ति रजत का 
शुक्ति ज्ञान वाध होता है । इसी कारण आचार्य गौडपाद प्रपन्च की 
सत्ता नहीं मानते हैं । वास्तव में प्रपन्च उनके अनुसार मायाभय है । 
एकमात्र अ्रद्वेत ही परमार्थ है १ जिस प्रकार अन्धकार में रज्जु विब- 
यक ज्ञानाभाव के कारण से का अ्रम होता हैँ उसी प्रकार जगत्‌ 
विकल्‍प है और रज्जुज्ञान से समज्ञान की निवृत्ति होती है १ उप- 
युक्त विवरण झाचाये गौडपाद द्वारा प्रतिपादित जगन्सिध्यात्व या 
सायावाद को समभने के लिये पर्याप्त है । अहैतवाद का इतिहास में 
आचाये गौडवाद का स्थान अत्यन्त महत्वपूर्ण है। मायाबाद का 
प्रधान विषय अ्रद्ेत को सिद्धि हे | एतदथे जगन्मिथ्यात्व की स्थापना 
गौडपादाचार्य ने की हे ! इस प्रकार अद्वैत में स्वीकृति मिथ्यात्व का 
स्पष्ट प्रतिपादन आचार्थ गौडपाद की कारिका में प्राप्त है। परन्तु 
यह अदद॒य भानना पड़ेगा कि प्रत्तिभासिक व्यवहारिकादि सत्ता का 
३ आदाबन्त व यलस्ति व्मानोपि तथा विज: सदा 
(मा०्का० राद पृ० ७०) प् 
४. भिथ्यात्व लक्षशा-पअ्रध्यास ४ द्रष्टव्य । 


१. रा मायया सुप्तो यथा जीव: प्रवृध्यते । 

उजमानिद्रभस्वप्नभद्वेत बुध्यत्ते तदा ॥ मा०का० ९१ ६ पृष्ठ ५७ | 
+ भायामात्रभिद द्वेतमदवेतंपरमार्थतत: (माण्का० ११७ प० श्र) 
है. मोण्ड्क्य कारिका २१७ तथा २। शृ८ पृ० ८१, कर । 


श्ष्द | 


विवेचन माध्यमिक्र कारिका में उपलब्ध नहीं है जो आचारयें शंकर 
तथा अन्य उत्तरवर्ती अद्धेत आचार्यों को स्वीकार करना पड़ा हैं। 
उक्त विवरण से यह स्पष्ट हे कि ये दाशनिक विद्वानू अपने इस 
प्रत्ययवाद को दो प्रकार से सिद्ध करने का प्रयास करते प्रतीत होते 
हैं, एक तो उपनिषदों के कुछ मन्‍्त्रों की व्याख्या अद्वेतवादी विचार- 
धारा द्वारा करना चाहते हैं । दूसरे युक्तियों से । 


महषि दयानन्द के अनुसार प्रकृति की सत्यता :- 


मह॒षि दयानन्द के अनुसार यह सम्पूर्ण दृश्यमान जगत अपनी 
वास्तविक सत्ता रखता हैँ । वह किसी अन्येतर पदार्थ का विवृत न 
होकर अपनी कारणमूता प्रकृति का सत्कार्य है। उसकी सत्ता परा- 
श्रेय की अपेक्षा नहीं रखती । प्रकृति के सत्‌ होने के काररणा तज्जनित्त 
जगत्‌ भी सत्‌ है । परिवर्तन शीलता उसका धर्म है। इन श्रर्थों में 
वह अनित्य हैं। परिवर्तेत का आधारभूत द्रव्य नित्य है। उसके 
अवयरवों में पारस्परिक संयोग-वियोग के कारण नावीन्य 
आता रहता है, किन्तु आधारभूत द्रव्य में अपने में नित्य ही रहता 
है । मह॒र्थि दयानन्द श्रुति के निम्न मंत्र के आधार पर अपनी प्रकृति 
की सत्यता को प्रमारिणत करते हैं कि जो ब्रह्म और जीव दोनों 
चेतनता और पालानादि गुणुं से सदुश्य व्याप्य व्यापक भावसे 
संयुक्त मिच्रतायुक्‍्त सनातन अनादि है, और वैसा ही अनादि मूल 
रूप कारण और शाखा रूप कार्ययुक्‍त वृक्ष श्रर्थातु जो स्थूल होकर 
प्रलय में छिन्त-भिन्‍न हो जाता है, वह तीसरा अनादि पदार्थ इन 
तीनों के ग्रुण, कम और स्वभाव भी अनादि हैं । इन जीव और ब्रह्म 
में से एक जीव है, वह इस वृक्ष रूप संसार में पाप--पुण्य रूप फलों 
को अ्रच्छे प्रकार से भोगता हैं । और दूसरा कर्मो के फलों कोन 
भोगता हुआ चारों ओर अर्थात्‌ भीतर वाहर सर्वत्र प्रकाशमान हो 
रहा हैं। जीव से ईश्वर, ईश्वर से जीव और दोनों से प्रकृति भिन्‍न 
स्वरूप तीनो अ्रनावि हैं ॥2 


१. ऋग्वेद-- १-१६४-२० ॥! दवा सुपर्णा१ ०१ *- ! 
२. सण्प्र०--श्रष्टा समुल्लास-पृष्ठ १३७ ॥। 


[ श्यछ 


इवेताश्वेतरोपनिषद्‌ भी कहती हैँ कि लोहित, कृष्ण और 
शुक्ल (सत्वरजतमोगुणो) वर्ण की प्रकृति व उत्पन्त होने वाली हैँ | 


हा सुपर्णा सयुजा सखाया समान वृक्ष परिष्रस्वजाते | 
त्तयौरत्य पिप्पल स्गादुवत्तयनइतन्सन्यों अ्रभिचाकशीति ॥? 


दयानन्द का मत है कि प्रकृति सत्‌ है, और उसका विकार 
संसार भी सत्‌ है। परिवर्ततशीलता उसका धर्म अवश्य है, किन्तु वह 
पारमाथिक तित्य है । दयानन्द कहते हैं कि जो यथावत््‌ उपलब्ध 
होता है । उसका वर्तमान में अनित्यत्व और परमसूक्ष्म कारण को 
अनित्य कहना कभी नहीं हो सकता ।? परिदृश्यमान अनित्यता वस्तु- 
गत अनित्यता नहीं है प्रत्युत वह स्वरूपगत परिवतन मात्र है। इसी 


प्रकार यह जगत्‌ भ्रवास्तविक या अ्रमजनित मिथ्या नहीं है, प्रत्युत 
सत्‌ है । 


प्रश्न उठता है कि यदि यह सव जगत्‌ नित्य है तो प्रलयावस्था 
में अपनी सत्तत क्यों नहो रखता । उसके उत्तर में दयानन्द कहते हैं 
कि जगत्‌ को सत्ता सब रहती है किन्तु अपनी सृक्ष्मता के कारण बह 
ग्प्रसिद्ध होकर अन्यकार में आवृत्त रहता है।? और उस समय न 
किसी के जाने, न तक में लाने और न प्रसिद्ध चिन्हों से युक्त 
इन्द्रियों से जालने योग्य था, न होगा । किन्तु बर्तेमान में जाना जाता 


है और प्रसिद्ध चिन्‍्हों से युक्त जानने के योग्य होता है और यथाबत्‌ 
उपलब्ध है | 

न्‍ महयि दयानन्द के अनुसार सांख्य दर्शन की भांति प्रकृति 
त्रगुशात्मिका है । 


चढ़ अपने सूक्ष या कारण रूप में सत्वरुजतमसोमयी 

है। सृष्टि पूर्व वे गुण साम्यवस्था में रहते हैं । अन्तर परमात्मा 
भरित विक्षोभो से उन गुणों में बैधम्य आता है। इस वेषम्य के आने 
से प्रकृति अपने प्रयंच के पंख फेलाने लगती है । 
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३. अजामेकां लोहित्शुक्लकष्णां-इवेता ४-५ ॥ 

२. सत्प्र>-अष्टम समुल्लास---प्रृष्ठ १४२ ॥ 

२. तम असीतृदमसा सूडमग्रे--ऋग्वेदु---१०--१ २९-३॥। 


श्द८ |] 


स्याय और वेशेषिक को उह मान्यता सत्कायेपाद के अनुसार 
तन हं'कर असत्‌ कार्यवाद अनुसार है। सत्कार्यवाद के विरुद्ध कुछ 
भाप्यकार युक्‍्ितियां देते हैं यदि बीज में अंकुर पहिले से ही विद्यमाम 
है, तो उसकी उत्पत्ति कहना अनुचित ही होगा । क्योंकि उत्पत्ति से 
पूव जो वस्तु नहीं होती उन्हीं की उत्पत्ति देखी जा सक्रती है। परन्तु 
सांख्य इसका उत्तर यही देता हे कि अव्यक्त से व्यक्त होने का नाम 
ही कार्य की उत्पत्ति हैं। हम भाष्यकारीं के विवाद का विश्लेषण नहीं 
करता चाहते यह सत्यकार्यवाद और असत्‌ कार्यवाद का शताब्दियों 
पूर्व का विवाद विभिन्‍त भाष्यकारों एवं टीकाकरों द्वारा प्रौढ़ तर्कों से 
प्रतिपादन हुआ है । ऋषि दयानन्द इन दोनों में समन्वय दिखाने 
का प्रयास करते हैं। उनका सत हैं कि मौंलिक विचार धारा जो 
दोतोीं दर्शनों में उपलब्ध हैं, उसका कोई विशेष अच्तर नहीं होता 
अपितु व्याख्या के प्रकार में अधिक अन्तर प्रतीत होता है। न्याय- 
शास्त्र में एक सूत्र देखिये * (बीज का) नाश हुये विना (अंकुर की) 
उत्पत्ति न होने से अभाव से भाव की उत्पत्ति हैँ। परन्तु दयाननन्‍द 
सूत्र को पूर्वपक्ष को मानते हैं। इस सूत्र को यदि उत्तर पक्ष का माना 
जाय तो इसमें अ्रसत्कार्यवाद का प्रतिपादन हैँ । १रन्तु इनकी धारणा 
इसके विपरीत है | वे कहते हैं कि जो बीज का उपमर्देव करता है 
वह प्रथम ही बीज में था जो न होता तो उत्पन्न कभी न होता ॥£ 
इनके मत में यह सूच असत्‌ कार्यवाद का पोषरा नहीं करता जेसा 
कि कुछ मानते हैं । इस पर आपत्ति की जा सकतो है कि ऋषि ने 
अपने पक्ष का पोपरा करने के लिये ऐसा अर्थ किया होगा परन्तु इसका 
उत्तर यह है कि श्री गंगानाथ का महामहोपाध्याय सतीशचन्द्र विद्या- 
भूषण, स्वामी तुलसीराम का भी यही मत हे । यही नहीं अपितु 
न्याय दर्शन अभाव से भाव की उत्पत्त का असंगत मानता हुआ 
इसका प्रत्याख्यान करता है । अ्रगले सूत्र में कहा गया हैँ कि यह 
१- अभावत्‌ भावोत्यत्तिर्नानपमूद्य प्रारदुभावात्‌ न्‍्याय० ४१०१॥१०॥॥ 
तनोट-सत्यप्रकाश में ऋषि दयानन्द पड़ दर्शनों में सृष्टि के छः 
अगी को व्याख्या क्रते हे ॥ सन्‍प्र० पृष्ट बट २९२-२२३ ।। 
२. स०प्र० पृष्ठ २१६ ॥॥ 


[ १८६ 


उचित नहीं कि अपितु व्याघात' दोष 'है ।8 इस सूतच पर सतीशचन्द्र 
विद्याभूषण इसी भाव का प्रदर्शत करते हैं 48 ४ ४ 7 ४. 


इस सुमीक्षा से यह प्रतोत होता है कि च्याग्न॒ झ्आाव,; से भाव 
की उत्पत्ति नहीं मानता । इस समय के विद्वान्‌ ही नहीं झपितु मुनि 
चात्स्यायन्‌ स्पष्ट रूप में अवयवों में श्ेवयवी को उपस्थित्ति माज़ते 
हैं ! वैशेषिक दर्णशत पर भी यह आरोप लगाया जाता हूँ परन्तु वशे- 
एक ही स्पष्टनरूप में करण को अंभांव से काये का भी अभाव 
मानता है ।* वह तो कारण के गुणों-को, का में सवीकार।क रताः है ।3 
वेशेषिक परमाणुवादी है तो सांख्य गुणवादी हूँ। डा० राधाक्ृष्णन्‌ 
की भी यही मंत प्रतीत होता है कि दोनों वादों में-कोई विशेष अन्तर 
नहीं है ।'न्‍्यायं दशेन के विषय में स्पष्ट' कहते हैं' न्‍्यॉक -बह' तो 
'मांनता है कि पूर्व '(द्रव्यः पदार्थ) के पूर्ण विनाश से नवीन पदाथ की 
उत्पत्ति-असंभव -है, प्रन्त इससे. खुलकर कहने को तेयारू नहीं होता। 
इससे यही प्रतीत होता-है कि स्यायशास्त्र के अनुसार द्रव्य अपनी 
पूर्वावस्था कु: परित्याग मात्र करता हू ।* न्यायमंजरी का-  प्रणेता भी 
यही स्वीकार करती हे कि हम नैयायिक यह नहीं मानते कि कोई 
'वैस्तु' जिसका'अभाव है । जत्पन्‍्त- हो जायेगी। हमारा , कहना था कि 
जो उत्पल्त हुआ हुँ उसका अभाव था 7 7. 


उपयक्‍त विवेचन-से यहू-स्पएंट हूँ कि संत्कायंबाद और असत्‌ 
कोर्यवाद में कोई मौलिक विरोध नहीं है अपितु प्रक्रिया में अन्तर 





३. व्याघात प्रयोग-न्याय० ४।१।१५॥ हे 


4. ॥#8 ४९०७5७णाएप एप णिफक्वत5 परा50प्रात॑, 38 ॥_ ॥ए07865 5र्शा 
+ 7 6एंधवप्रॉपतजा एच्वॉाॉ5५१५चघ्ता- 3#95जा9व5 जॉगाछंवा०त. ५ उव्ाव9 
४७४७ (४8 
«. तीय० १२१३७ पर वत्स्यायत्त भाण्य द्रष्टव्य । 
(३ का रणाभावात्‌ कार्याभावः -वेशेषिक सू ०” १२ १॥ [हम 
है कारणगुशपूर्वके, कांये मुणोद्ष्ट: -वही--२।१२४॥ 30५ हक 
4. ॥॥6 बिठांजठ्जॉप 206०९०त१९७ पाहवा+एांणा 79।<6 ॥#8 07779/707 'ठा 


गि9४४ जा)905ज7!७8., 4 +06ए75 न पिठा५०जी८७ 8. 070 07780 
>0-30०७७( ६ 09शाफ्िनएतीशा छ॥॥058099. 7. 48 


5. ४ लीं5(छाज 0 पातांहत एत०28००॥४१९ ४, 099, 60998-५४-६४४ 320 
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हे । ऋषि दयानन्द परमाणुवाद और सांख्यों के प्रकृरतिवाद का 
समन्वय करने का प्रयास करते हैं, उनका मत है कि अनादि नित्य 
स्वरूप सत्व, रजस्‌ और तमोग्रुण की एकावस्था रूप प्रकृति से 
उत्पन्चय जो परम्‌ सूक्ष्म पृथक्‌ पृुथक्‌ तत्वावयवब विशेषों से अवस्थान्तर 


दूसरी अवस्था को सूक्ष्म-सूुक्ष्म बनते बनाते विचित्र सृष्टि 
कहलाती हूँ । 


महर्षि दयानन्द भी सांख्य की भाँति सुष्टि के क्रमिक उपादानों 
को चार विभागों में बांटते हैं :- 


(१) अविकारिणी प्रकृति । (२) प्रकृति-विक्रति-महत्तत्व 
और अंहकार और तन्मात्रायें प्रकृति भी हैं और विक्ृति भी । मह- 
तत्व चिग्रुणमयी प्रवृत्ति संभव होने विक्वति हैं, किन्तु अहंकारोदूमा- 
सिका होने के कारण प्रकृति और शोडसक्‌ (एकादश इन्द्रियों एवं 
पंचतन्मात्राओं) का उत्पादन होने के कारण विक॒ृति भी हें इसी 
प्रकार पंंचतन्मात्रायें श्रहंकार प्रसूत होने के कारण प्रकति भी हें, 
इसी प्रकार पंचतन्मात्रायें अहंकार प्रसूत होने के कारण विकृति 
किन्तु पंच स्थूलभूतों की उत्पादिका होने के कारण प्रकृति है । 
(३) विकति-अहंकारोदभूत एकादश इन्द्रियां केवल विकृति हैं। 
क्योंकि बे अ्रन्य किसी पदार्थ के उत्पादिका होने के कारण प्रकृति की 
कोटि में नहीं आती हैं । (४) न प्रकृति न विकृति - जोव व ईइवर 
न किसी की प्रकृति हैं और न किसी के विकार हैं, वे सर्वथा शुद्ध- 
सात्विक और निव्विकार हैं । 


झ्ाचार्य रामानुज एवं महथि दयानन्द के द्वारा स्वीकृत-कार्यकाररणावाद- 
आचार्य रामानुज और महर्षि दयानन्द दोनों ही दाशनिक 
कार्य से कारण को भिन्‍न मानने वाले असत्कायेवाद को अ्रस्वीकार 
करते हुए सत्कायेवाद का समर्थन करते हैं। सत्कार्यवाद की दो 
अ्वस्थायें हैं :--- 
१- विवर्तवाद-तत्व से अन्यथा प्रतीति को विवते कहते हैं ।२ 
१. अतत्वतश्रन्यथा प्रथा विवृर्त इत्युदाह्नत ॥ 
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२- परिणाम का विकारवाद-तत्व की तात्विक परिणति को 
परिणाम कहते हैं ।* 


अद्वेतवाद विवर्तवाद को स्वीकार करता है, उनके मत में 


समस्त जगत्‌ अविद्योपहित ब्रह्म का वित्रते हैं । अत: वह भिथ्या है । 
एकमात्र निविशेष ब्रह्म ही सत्य हैं। 


परिणामवाद में जगत्‌ की सत्यता को स्वीकार किया गया 
हैं। कार्य अपने कारण में सत्य एवं यथार्थ ही होता हैं। रामानुज 
और दयानन्द दोनों ही परिणामवाद को स्वीकार करते हैं। दोनों 
ही दाशेनिक यथार्थवादी दृष्टिकोण के उद्वाहक हैं । 


दोनों दाशेनिक तीन प्रकार के कारण स्वीकार करते हैं- 
(१) उपादान कारण, (२) निर्मित कारण (३) सहकारी कारण ॥ 


उपादान कारण उस कारण को कहते हैं जो काये रूप में परि- 
णत होता हे ॥ भ्र्थात्‌ जिसके बिना कुछ न बने, वही अश्रवस्थान्तर- 
रूप हो के बने और बिगड़े भी ॥१ यथा-मिट्टी । निमित्तकारण उसे 
कहते हैं जो उपादान को कार्य रूप में परिणत करता है ।* सहकारी 
कारण या साधारण कारण उसे कहा जाता है जो (कार्य) बनाने 


में साधन और साधारण निर्मित हो ॥* यथा दण्ड चक्र एवं तुरी 
वेमादि 


२. सतत्वतअ्नन्यथाविकार एत्यूदीरित: ॥॥ 
१. (क) यत्ीन्द्रमत-पृष्ठ ८१ ॥॥ 
कार सत्याथे प्रकाश-अष्टम समुल्लास-पृष्ठ १३८ |! 
२. कार्यरूपेरा विकारयोग्यं वस्तु उपादानसू-यतीन्‍्द्रमत-पृष्ठ 5१॥ 
हे- स०्भ्र---अष्टम समुल्लास--.पृष्ठ १३८ ॥। 
४. (क) कार्येतयापरिणासयित्तु निित्तम्‌--प्रृष्ठ ८१ ॥ 
(ख) सन्प्र० अप्टम सम्ुल्लास--पृष्ठ १३८॥। 


४- (क) कार्योत्युत्युपकररं वस्तु सहकारी । यत्तीन्द्रमत-पृष्ठ ८५१ । 
(ज) स०भ्र० अप्टम समुल्लास--पृष्ठ १३८ ॥। 


१९० ] 


है। ऋषि दयानन्द परमाणुवाद और सांख्यों के प्रकतिबाद का 
समन्वय करने का प्रयास करते हैं, उनका मत है कि अनादि नित्य 
स्वरूप सत्व, रजस्‌ और तमोग्रुण की एकावस्था रूप प्रकृति से 
उत्पन्त जो परम्‌ सुक्ष्म पृथक्‌ पृथक्‌ तत्वावयव विशेषों से अ्रवस्थान्तर 


दूसरी अवस्था को सूक्ष्म-सूक्ष्म बनते बनाते विचित्र सृष्टि 
कहलाती है । 


मह॒यि दयानन्द भी सांख्य की भाँति सृष्टि के क्रसिक उपादानों 
को चार विभागों में बांटते हैं :- 


(१) अविकारिणी प्रकृति । (२) प्रक्ृति-विकृति-महत्तत्व 
और अंहकार और तनन्‍्मात्रायें प्रकृति भी हैं और विकृत्ति भी | मह- 
तत्व त्रिगुणमयी प्रवृत्ति संभव होने विक्ृति हैं, किन्तु अहंकारोदुमा- 
सिका होने के कारण प्रकृति और शोडसक्‌ (एकादश इन्द्रियों एवं 
पंचतन्मात्राओं) का उत्पादन होने के कारण विक॒ति भी हैँ इसी 
प्रकार पंचतन्मात्रा्यें अहंकार प्रयसूत होने के कारण प्रकृति भी हैं, 
इसी प्रकार पंचतन्मान्नायें अहंकार प्रसूत होने के कारण विकृति, 
किन्तु पंच स्थूलभूतों की उत्पादिका होने के कारण अ्रकृति है । 
(३) विक्ति-अहंकारोद्भूत एकादश इन्द्रियां केवल विकृति हैं। 
क्योंकि वे अन्य किसी पदार्थ के उत्पादिका होने के कारण प्रकृति की 
कोटि में नहीं आती है । (४) न प्रकृति न विकृति - जोव व ईश्वर 
न किसी की प्रकृति हैं और न किसी के विकार हैं, वे सर्वथा शुद्ध- 
सात्विक और निर्विकार हैं । 


खाचाये रामानुज एवं महर्षि दयानन्द के द्वारा स्वीकृत-कार्यकारणवाद- 


आचार्य रामानुज और मह॒पि दयानन्द दोनों ही दार्शनिक 
कार्य से कारएा को भिन्‍न मानने वाले असत्कायेवाद को अस्वीकार 
करते हुए सत्कार्यवाद का समर्थव करते हैं। सत्कार्यवाद की दो 
अवस्थायें हैं 
१- विवर्तवाद-तत्व से अन्यथा प्रतीति को विवते कहते हैं २ 


पक 3 बहु बमााम कप अब: कजहत कर्क भआाकत्पुपलइइ डबल उअकौण्ष्ननन्नल्म्य्णम्गश््ण्प्न्प्न्ध्प्प्ण्६्ण्ण्््8्भब््ब्ब्;् ह 
१. अतत्वतअन्यथा प्रथा विवृत्त इत्युदाह्त ॥ 
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२- परिणाम का विकारवाद-तत्व की तात्विक परिणत्ति को 
परिणाम कहते हैं ।” 


अ्रद्दैतवाद विवर्तवाद को स्वीकार करता है, उनके मत में 
समस्त जगत्‌ अविद्योपहित ब्रह्म का वित्रते हूँ | श्रत: वह मिथ्या है । 
एकमात्र निविशेष ब्रह्म ही सत्य है । 


परिणामवाद में जगत्‌ की सत्यता को स्वीकार किया गया 
है। कार्य अपने कारण में सत्य एवं यथार्थ ही होता है। रामानुज 
और दयानन्द दोनों ही परिणामवाद को स्वीकार करते हैं। दोनों 
ही दाशनिक यथार्थंवादी दृष्टिकोण के उद्वाहक हैं । 


दोनों दार्शनिक तीन प्रकार के कारण स्वीकार करते हैं- 
(१) उपादान कारण, (२) निर्मित कारण (३) सहकारी कारण 


उपादान कारण उस कारण को कहते हैं जो कार्य रूप में परि- 
ण॒त होता हूँ ।* भ्र्थात्‌ जिसके बिना कुछ तन बने, वही अवस्थाल्तर- 
रूप हो के बने और बिगड़े भी ।॥३2 यथा-मिट्टी । निभमित्तकारण उसे 
कहते हैं जो उपादान को कायें रूप में परिणत करता हैं ।£ सहकारी 
कारण या साधारण कारण उसे कहा जाता है जो (कार्य) बनाने 


में साधन श्रौर साधारण निर्मित हो १ यथा दण्ड चक्र एवं तुरी 
वेमादि । 


२. सतत्वतग्रन्यथाविकार एत्युदीरित: ॥॥ 
१. (क) यतीन्‍्द्रमत-पृष्ठ 5१ ॥ 
238 सत्यार्थे प्रकाश-अष्टम समुल्लास-पृष्ठ १३८ ॥। 
र्‌- वपेरणा विकारयोग्यं वस्तु उपादानमू-यतीन्‍्द्रमत-पुष्ठ ८१॥ 
रे- स०प्र०--अ्रष्टस समुल्लास---पृष्ठ १३८ ॥ 
 ४- (के) कार्येत॒यापरिणासयितु निमित्तम्‌--पृष्ठ 5१ ॥ 
ख) समपभ्र० अष्टम समुल्लास--पृष्ठ १३८ ॥ 
४- (क) कार्योत्युत्युवकरणं वस्तु सहकारी । यतीन्द्रमत-पृष्ठ ८५१ । 
(ख) सन०प्र० अप्ठम समुल्लास--पृष्ठ १३८ ॥ 
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/.  आचिोर्य शसातुज कारण सें- कार्य की पूर्णा सत्तो स्वोकार 
करते हैं। रामानुज के अनुसार औपनिषद्धिकः वाक्य-एक विज्ञानेन 
सबविज्ञानम्‌ ९५, की चरितार्थता संभव हो सकती है। जुबकि हम 
कायये और कारण के ताद्वात्म्य को स्वीकार करें | यदि कोरण और 
कीर्य दीनों में पार्थक्य माना जायेगा तो हा कारक के ज्ञान के द्वार 
कार्य का ज्ञान और कार्य दोनों में सफल हो जायेंगे । कोई भी मिट्टीपौन 
जिसके: ज़ूनने में मूतत्तिका का धर्मे या गुयाऋपस्थितिद जलहीं*हुआ हैं, 
मैं मात्र उसके अवयवों में एक. नयी अवस्था या; .रूप,-मराथा है 
बस्तुत: उसमें मृत्तिकरत्व सवेधा विद्यम्रत्ञ.है ।* क्योंकि मृत्तिका 
निर्मित होने वालस् कोई प्वट यर शयवा, झादिःश्रन्य क़ोई नवीत्ू पदार्थ 
होकर मात्र मृत्तिकों कों ही नूतन अवस्था और आकृति है |! उनमें 
वही धर्म विद्यमान है;'जो भृत्तिका में'है । इसलिये मृत्तिका केःजान लेने 
पर मृक्तिका-सम्भूत सभी रूपाक्ृति/ जाती जा सकती है। इसीलिए 
कप्हा गया है कि कारण के जयुनने पूर तत्सम्भुत सभी कार्यों को 
जाना जा सकती हैं। _ 


- बयानन्द के अनुसार. यह संभव ही नहीं? कि 'बिभा कारण'*के 
कार्य हो जायें, और जब कार्य के लिये कारण की अपेक्षा है'..त्तो 
कारण में कार्य की पुत्र पिहितता स्वतः सिद्ध हो जाती. है ।' यदि 
कहें कि भ्रभाव से भाव. की उत्पत्ति होतो है क्योंकि .- यदि. हम. वीज 
को तोड़कर देखे त्तो उसके अंकुर का उसमें सर्वेथा अभाव :होता है। 
किन्तु वाद में अंकुरण हो जाता है-इस शंका के सन्दर्भ में महंपि 
दयानन्द का विचार है-जो बीज का उपमर्देत करता है, वह प्रथम ही 
वीज में था. जो न होता तो उत्पन्न कभी न होता ॥* दयाननन्‍्द के 
कहते का अश्निप्राय, यह है कि कारण में कार्य का सूक्ष्म रूप में ,पहले 
से; ही होता है | उसक़ी. परिणति के: लिये >मात्र यथोचित साधनों 

(निर्मित्त एवं सहकारी: साधनों) की आवश्यकता होती है। जैसे 
६. छान्दोग्योपनिषद्‌ ॥ इकान्दोग्योपनिषद्‌्त।... -. हज - डा 


१. यथामृद-उत्पन्त धटादिक मृदात्मकमू--वेदार्थ संग्रह-पुष्ठ ५६ ॥॥ 
२. सन०्प्र०--अ्रष्टम' समुल्लास--पृष्ठ १४२ ॥ ० अक उस 
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कारण रूप मिट॒ती में घट्पेत्वांदन-क्षमंता पू्वे रूप से ही - विद्यम्न्नः है 
किन्तु काये रूप घट की परिरात्ति, तब तक संभव नूहीं है, जब .तक कमी 
निमित्त कारण रूप कुम्भकार प्रयास न करें । जो कार्य की उत्पत्ति 
और विनाश कहों जाता है, वस्तुतः पॉरमाथिक रूप से वह परिरणति 
झौर निलय ही हू । देयानन्द भी रामाचुज की भाँति यह" स्वीकार 
करते हैं कि जैसे कोररं के गुण होते हैं वे से ही कार्य में होतें हैं 7.५ 


... कित्तु आचार्य रामानुज सांख्यवत्‌ काये को श्रभिव्यकत नहीं 
भांनते । प्रत्युत वें कार्य 'कारणरं भूंत द्रव्य का अवस्था पर्रिणाम कहते 
हैं १'इस सिद्धान्तातुसार उपादांने कारण कि विभिन्न अवयव एक 
चसरें में मिल जाते हैं; उत्तका स्वेहूपःएक नयथा- हो जाता हैं। अतः 
वे एक नये संस्थान की उत्पत्ति करते हैं, जिसे 'परिरताम कहते हैं। 
अद्ि कारस़् एज प्ररिणाम (कार्य) की एकता को, स्वीकार न किया 
जाये तो. प्रत्येक वस्तु को किसी भी अन्य वस्तु का उपादान कारण 
माना जा सकता है। जेसा कि अभी कहा रासानुज भी मानते हैं'कि 
'का्ये का अपना .एक विशिष्ठ उपादान होता हैं। मात्र उस उपादान 
में ही उस काये को उत्पन्न करने की क्षमता हुआ- करती है १. जैसे 


प्वृटोट्पुएदक्‌, सूमर्थ्य, मात्र तद॒पादानभूत तृन्तुओं सें हूँ। है, सृत्तिका-पट 


किम मि 


उत्पन्न नहीं कर सकता क्योंकि वह उसका उपांदाव “कारण नहीं है। 


“४०7० इस प्रकार देखा गया कि रामानुज के मंत काये का वास्तविक 
तात्पैये कारणभूत पदार्थ की विशेषताओं और अवस्थाओों में परि- 
वतेन है श्र्थात्‌ कार्य-कारण द्रव्य की अवस्था के ही नाम हैं। 

' भैत्तिका, 'स्घएों आदि'का आकार-विशेष को घारण करना ही 
कौरररूप बुद्धि का कार्य रूप प्रतीतिं है । अल: कार्य और कारंण 
थ्मिल्त-भिल्‍न -क्षब्दों-से हो जाते हैं | जेसा कि शुक्त-ही देवकत्त्व चक्की 

' 2 सम्प्र०-तृतीय समुल्लास-पृष्ठ ४७ ॥। कि 
२. (क) अ्रवस्थान्तरापत्तिरेवहि कार्येता | गीता-रामानुज भाष्य-१३-२ 

7५ (खं) एकमसव काररु भूत द्रव्यप्रवस्थात्तरयोगेन कायेसित्यध्यते-- 
वेण्सं० पृष्ठ ६॥ । तु 
३. यत्कार्योत्कादानं झकक्‍त॑ यू कारणम्‌-श्री भाष्य-२-१-१५॥ ६ 
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विभिन्‍न अवस्थाओं के लिए शैशव, यौवन, पार्थक्यादि भिन्न-भिन्न 
बुद्धि औद भिन्न-भिन्न शब्दों का, प्रयोग किया जाता है ।४ 


रामानुज के अनुसार आकार विशेष को प्राप्त होना उत्पत्ति 
और शाकार विशेष का विनष्ट होकर कारण रूप हो जाना विनाश 
कहलाता है।* अभिप्राय है कि दोनों को विशेष अवस्थाओं के 
नाम हैं । 


यहां यह ध्यात्तव्य है कि दयानन्द भी रामानुज की भांति 

अवस्था परिणाम”! को ही कार्य मानते हैं। जेसा कि उनके उपादान 

कारण के लक्षण से स्पष्ट रूप से द्योतित हो रहा है-'“बही अश्रवस्था- 
अन्तर रूप होके बने! । 


आचाये रामाचुज सृष्टि प्रक्रिया में परमात्मा को ही उपादान 
आर निर्मित्त कारण मानते हैं ।१? उनके मतानुसार प्रकृति अ्रपनी 
अव्यक्तावस्था में परमात्मा को ही झ्राश्नय बनाकर रहती है। अश्रतः 
यह परमात्मा का स्वग॒तमेदभूत प्रकार या शरीर या विशेषणण हैं। 
उनके अनुसार विशेषण और विशेष्य के सम्बन्ध में तादात्म्य सम्बन्ध 
नहीं है | गुणी गुण नहीं होता और ग्रुरः ग्रुगी। अर्थात्‌ ग्रुगवान 
पदार्थ से भिन्न होता है । इस प्रकार प्रकारी में भेद है, ये तादात्म्य 
सम्बन्ध को अपेक्षा गुरा-ग्रुणी या विशेषण-विशेष में सामान्याधि- 
कररा मानते हुए परस्पर अ्रपृथक्‌ सिद्ध सम्बन्ध मानते हैं । इसलिये 
प्रक्रत ईइ्वर से भिन्‍न भी है और विशेषण रूप में अभिन्‍न भी। 
इसकी पारस्परिक अशभिन्‍नता की परमात्मा को उपादान कारण 
प्रमारितत करती है और भिन्नता से परमात्मा अपने संकल्प के द्वारा 


४. तस्येवमृद्हिरन्यादे: द्रव्यस्थ संस्थानान्तरभावकत्वमात्रेश बुद्धि: 


शब्दान्तरादय उपपयद्यते, अर्थस्येव देवदत्तस्यावस्थाभेदे: जातः यथा 
स्थविर इति-श्रीभाष्य-२- १-१५॥। 


१. द्वव्यस्योत्तरोत्तरसंस्थानयोगः पूर्वपूर्वेसंस्थानसंस्थितस्थ विनाश: । 
स्वावस्थस्य तृत्पत्ति:-पूर्वॉक्‍्तिव- ॥। 


२- पूर्वोक्तिव-१-४-२१ ॥॥ 
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निर्मित्त कारण वनकर सृष्टि करता है। उसके ज्ञान-शक्ति आदि 
शुण तुरी-वभक्ति जगत्‌ सृष्टि में सहकारी कारण बनते हैं। उस 
प्रकार परमात्मा ही उपादान और निमित कारण है। इस विशेषर- 
विशेष्य या प्रकार-प्रका रीभूत सम्बन्ध की बाधार्थिक भिन्नाभिन्नता के 
कारण परमात्मा में कोई विकृृति नहीं श्राती ॥ 


दयानन्द प्रकृति को अपने मूल रूप में पूर्ण और सर्वथा सत्य 
अनादि तत्व मानते हैं। उनके मतानुसार प्रकृति स्वतन्त्र, उपा- 
दान कारण है-मृत्तिकावत्‌ । और सव सृष्टि को कारण से बनाने, 
घारने और प्रलय करने तथा सबकी व्यवस्था रखने रखाने वाला 
मुख्य भनिमित्त कारण परमात्मा है ॥? प्रकृति क्‍योंकि जड़ है, अत्तः 
वह अपने आप और विगड़ सकती है किन्तु दूसरे के बनाने से बनती 
हैं और विगड़ने से और विगड़ती है ।* ज्ञान, दशेन, बल, हाथ और 


नाना प्रकार के साधन अआ्रादि और दिश”, काल और श्राकाश साधा- 
रण कारण हैं ।१ 


जैसा कि अभी कहा गया कि कि प्रकृति जड़ है उसमें सक्रिय- 
त्वका स्वेथा अभाव होता है। झ्रतः उसे किसी अन्य कर्त्ता की अपेक्षा 
होती है. जो चेतन हो, क्योंकि बिना कर्त्ता के कोई भी क्रिया या 
क्रिया जन्य पदार्थ नहीं बन सकता। अ्रतः अनन्त ज्ञान एवं अतुल्य 
सामथ्ये के कारण एकमात्र ईश्वर ही उसका कर्त्ता बन सकता है । 


परमात्मा को उपादान कारण मानने के प्रस्ताव को दयाननन्‍्द 
अस्वीकार करते हैं ई । उनका कहना है कि-"यदि पुरुष को शक्ति का 
योग हो तो पुछष में संगापत्ति हो जाये अर्थात्‌ जैसे प्रकृति सूक्ष्म से 


विन नमक ०99 न नर गन नन+ननन-++-ज«मननभ मनन नमन 2०» «०2०५६» «मन «+भ५५>93+००+०+++२-++ 2 ७+५> >> नि3ण- न 


का।सेशमेपअभ न कमरम्याममपााा काका प पा ्नानानशाघअओड अबडंलअअ्स  अ इक्‍्कक्‍क्चबने 
३- अतः परक्ृति प्रका रसंस्थिति परमात्मनि प्रकारभूतप्रकृत्मश विकार: 
ध्रकायांशे स्वीकार: (बेदार्थ संग्रह) ॥ 


१. हक अप्टस समुल्लास-पृष्ठ १३८ ॥ 
रे “पृष्ठ १३८-३६ || 


३. पूर्वोक्तेव-पृष्ठ १३८-३६ ।॥ 


श्६६ | 


सिलकरकार्यरूंप में संगत हुई है.वेसे परमेश्वर'भी स्थूल हो जायन* 
उसके अतिरिक्त सांख्यसूत्र के आधांर पर प्रमात्मों के उपादान 
कारणंशूत की अनुपपत्ति का कंथंन करते हुए-कहते हैं -क़ि.- '“सत्ता- 
सात्रववेत्सवेंइ्वय्मं जी चेतेन सेल्जगतु क्री * उत्पत्ति हो तो जैसो 
ईच्वर समग्रेऐश्वर्ययुक्त है. बेसा संसार सें भी सर्वेश्वर्यं होना चाहिए, 
जो कि नहीं है |? 


न ० अजब तट व न अ्फानप हू उधर पफर-+2 कम अ मर ह-थअमनन ०: पक “चफअके 


पषष्ठ अध्याय 


ख्यातिवाद 


अम को स्थिति में दाशनिकों के मध्य मतभेद हैं। जैसे परम 
सत्ता के विषय में दार्शनिकों में मतभेद है। सत्ता सम्बन्धी अपनी- 
अपनी मान्यता के साथ अ्रमस्थल में सैद्धान्तिक मतभेद आ्रावश्यक है। 
प्राचीन आचारयों ने पांच ख्यातियों का उल्लेख किया है । 


« असत्‌ ख्याति--शझृन्यवादी बौद्धों का मत है । 
, आत्मख्याति--विज्ञानवादी बौद्धों कामत । 
, अख्याति--प्रीमांसक प्रभाकर मत । 

. अनिवर्चनीय ख्याति--अदेत वेदान्त ।. 

» अ्रच्यथा ख्याति-च्याय का मत । 


न्र्ट नर न्फ जे 3 


इष्ट सिद्धिकार विमुकतात्मुनि ने इष्ट सिद्धि में संक्षेप ख्याति 


तीन प्रकार की मात्ती है (१) सत्‌ ख्याति (२) असत्‌ ख्याति एवं 
(३) सदसदनिर्वेचनीय ख्याति । 


भास सर्वेज्ञ ते न्‍्यायभृषण में भ्रष्ट रख्यातियों का उल्नेख किया 
है १ इस प्रकार यह ज्ञान मीमांसीय र्ृष्टि से यथार्थवाद की समस्या 
अमस्थल की व्याख्या से ख्यातियों में से किस के अनुसार माना जाय, 
यह भ्रइ्त उठता है । इन ख्यातियों में श्रधिक प्रसिद्ध ६ रूयाति मानी 
जाती है। संक्षिप्त रूप भें--१. आत्मख्याति-बौद्ध विज्ञानवाद के 
अवुसार विज्ञान या विज्ञप्ति के अतिरिक्त वाह्मपदार्थ नहीं हैं । जो 
कुछ भी हमें इष्टिगोचर होता है तरह चित्तिमात्र 


तत्र है। वाह्य रूप में 
अखत्‌ है । विज्ञानवादी इसलिये श्रात्माख्यातिवादी हैं। आत्मा शब्द 


का अर्थ यहां विज्ञान अर्थ है सौच्ान्तिक और चैभाषिक भी आत्म- 
ध्यातिवादी हैं। बंभाषिक मत वाह्म पदार्थ प्रत्यक्ष है । सौत्रान्लिक 


श्ध्ष |] 


पक्ष में अनुमेय । अतः ये दोनों श्रम का अधिष्ठान बाह्य पदार्थ और 
आरोग्य वस्तु ज्ञानकार मानते हैं ।२ 


विज्ञानवादी बौद्धों आत्मख्यातिवाद को प्रस्तुत करते हुए 
आनन्द बोध कहते हैं कि विज्ञानवादी बौद्ध ज्ञानाकार रजत से वाहर 
अवभास को ही विश्रम कहते हैं ?? माघवाचार्य ने अमस्थल में 
विज्ञानवादी इष्टिकोर्य को बतलाया है, शुक्तित रजत विज्ञान रूप है। 
विश्रमित रजत बुद्धिरूप है। क्योंकि यह इन्द्रिय सच्तिकर्ष के बिता 
ही प्रत्यक्ष होता है । जेसा कि बुद्धि ।१ वास्तव में विज्ञानवादी बौद्धों 
का कहना है कि जो वस्तु जिस रूप में हमारे ज्ञान में दिखाई देती है, 
वह वस्तु उसी रूप में यह ज्ञान का साधारण नियम है। जहां पर 
इस नियम का व्यतिक्रम होता है भ्र्थात्‌ किसी प्रवल बाधक प्रत्यय 
द्वारा पूर्वोत्पन्न ज्ञान का बोध हो जाता है तव वह अमसिद्ध होता है ।* 
अद्वेत वेदान्त के अनुसार भी बाधित विषय ज्ञान भ्रम है । यह रजत 
है इस ज्ञान के पश्चात्‌ यह रजत नहीं है, इस बाधक प्रत्यय से पूर्वो- 
क्तज्ञात यह रजत हैं भ्रम सिद्ध होता है ९ 


बौद्ध विज्ञानवाद के आत्मख्यातिवाद को यथार्थवादी दार्शनिक 
ने तो स्वीकार नहीं किया है, प्रत्ययवादी दा््यनिक श्रद्वतवादियों ने 


१. (क) अख्यात्ति माध्यमिक (ख) अश्रसतु ख्याति माध्यमिक एकदेसी । 
(ग) प्रसिद्धार्थ ख्थाति-चार्वोक (घ) अलोकिकार्थ ख्याति-भट्टो- 
म्वेक (ड-) स्मृर्तिविध्रमोषख्याति प्रभाकर (च) आत्मख्याति- 
सौच्रान्तिक बेभाषिक योगाचार (छ) सदसत्वाचद्यनिवेचीय-ख्याति- 
अद्वेत वेदान्त (ज) विपरीत ख्याति-न्याय ॥॥ 

१. वेदान्तकल्पतरु एवं परिमल-पृष्ठ २६। 

२, के चितुज्ञानाकारस्येच वहिरवभासोविश्वमइत्याहु:-न्यातमकरन्द- 
पुष्ठ €&€ ॥॥ 

३. विवरणप्रमेय संग्रह-पृष्ठ १३३-विद्यारण्यमुनि अच्युत ग्रंथमाला 
१६६६ ॥ 

४. न्याय मकरन्द पृष्ठ €६ ॥ 

प्र, वही ॥ 





[ १६६ 


भो इसका खण्डन किया है । इस रूप में अद्वत वेदान्ती यथाथ्थंवादी 
दाशनिक्रों के साथ हैं क्‍योंकि प्रत्ययवादी विश्व प्रपंच को अलीक नहीं 
मानते हैं। इस प्रकार वे अनेक तकों द्वारा आत्मख्यातिवाद का 
खण्डन करते हैं। मामतीकार ने मीमांसकों की श्रोर से इनसे प्रइन 
किया है कि “इदं रजतं” इस अमस्थल में रजत को विज्ञान का ही 
आकार निद्चित रूप से कहा गया है। इसमें प्रश्न यह उठता है किस 
प्रमाण्ण से विज्ञानवादी रजत को ज्ञान का धर्म सिद्ध करते हैं, प्रत्यक्ष 
से नहीं कहा जा सकता क्योंकि प्रत्यक्ष द्वारा “इदं रजतम्‌ 7 इस ज्ञान 
में सामने अवस्थित वस्तु का प्रत्यक्ष हो रहा है। न कि आन्‍्तर 
विज्ञान का ४ प्रत्यक्ष द्वारा यदि रजत को ज्ञान का आकार जाना 
जाता, तो यह रजत अनुभव न होकर मैं रजत ऐसा अनुभव होता, 
क्योंकि विज्ञानवाद के अनुसार मै भी विज्ञानातिरिक्त कुछ नहीं ।* 
इसलिए रजत जब ज्ञान में अवभासित होता है, तब इदत्ता करके 

अन्तर बाह्यता का प्रतिभास नहीं हो सकता है । इनके अनुसार भ्रम 
और प्रभा के अग्तर ही नहीं हो सकेगा । 


असत्‌ ख्याति :- 


शून्यवादी माध्य सिक रश्य प्र॒पंच को एवं विज्ञान को भो अखत्‌ 
कहते हैं । माध्यमिक के अनुसार ज्ञेय, ज्ञाता एवं ज्ञान तीनों ही असत्‌ 
हैं | अ्रमस्थल में भी भ्रमाधिष्ठान शुक्ति असत्‌ है एवं आरोग्य 
विषय रजत्‌ भी अ्रसत्‌ है । शुक्ति रजत्‌ अम अत्यन्त असत्‌ रजत्‌ की 
प्तीति होतो है। न्याय सकरन्द कार ने कह है--शुब्यवादी के अन्तु- 
सार अत्यन्त असत्‌ अर्थ को प्रकाशित करने वाला ज्ञान ही विश्वम 
है ॥ न्याय, मीमांसा, वैशेषिक, वेदान्त के दर्शन ग्रंथों में माध्यमिक 


को शून्‍्य या असदुवादी के रूप सें प्रस्तुत किया गया है। नाणार्जून 
१. सहीकारास्पदं रजतमाबेदयति, नत्वान्त रमू-भामती-पृष्ठ २६-२७॥। 
रे है कह 5४ हि तदास्यात्‌ प्रतिपतु: प्रत्यय।दव्यत्तिरेकात्‌ ॥ 

- सैवेदशन, संग्रह-वौद्ध दशेन-पृष्ठ ६३-चौखम ह 
हि तर हे बा-१६६४-भामतती 
ल्पतरू ॥ गम 
१. 


अन्येतु अत्यन्तमसन्तमर्थमवभासयन्ती संविदेव विश्रम इत्याचक्षते 
स्यायमकरन्द पृ० १०२। 


श्ध्ष ] 


पक्ष में अनुमेय । शभ्रतः ये दोनों श्रम का अधिष्ठान बाह्य पदार्थ और 
आरोग्य वस्तु ज्ञानकार मानते हैं ।* 


विज्ञानवादी बौद्धों आत्मख्यातिबाद को प्रस्तुत करते हुए 
आनन्द बोध कहते हैं कि विज्ञानवादी वौद्ध ज्ञानाकार रजत से बाहर 
अवभास को ही विश्रम कहते हैं ?2 माघवाचाये ते अमस्थल में 
विज्ञानवादी दृष्टिकोण को बतलाया है, शुक्षित रजत विज्ञान रूप हैं। 
विश्वमित रजत बुद्धिरूप है। क्योंकि यह इन्द्रिय सच्निकर्षे के बिना 
ही प्रत्यक्ष होता है । जैसा कि बुद्धि ।४ वास्तव में विज्ञानबादी बौद्धों 
का कहना है कि जो वस्तु जिस रूप में हमारे ज्ञान में दिखाई देती है, 
वह वस्तु उसी रूप में यह ज्ञान का साधारण नियम है। जहाँ १९ 
इस नियम का व्यतिक्रम होता है श्र्थात्‌ किसी प्रबल बाघक ब्रत्यय 
द्वारा पूर्वोत्पन्न ज्ञान का बोध हो जाता है तव वह अमसिद्ध होता है 
श्रद्वेत वेदान्त के अनुसार भी बाधित विषय ज्ञान अम है । यह रजते 
है इस ज्ञान के पश्चात्‌ यह रजत नहीं है, इस बाधक प्रत्यय से पूर्वो- 
कतज्ञान यह रजत हैं भ्रम सिद्ध होता है ॥% 


बौद्ध विज्ञानवाद के आत्मख्यातिवाद को यथार्थवादी दार्शनिक 
ने तो स्वीकार नहीं किया है, प्रत्ययवादी दाशेनिक अद्वैतवादियों ने 
खिनोओडलओीििकिड डी िव्न:स स पडितखड  अ अकक्‍अयपिखिणखयस  > ीोओझोो>-ओओओओ न रन िआिनीसक्‍ स्क्‍क्‍ सनम नमीमनम न 


९. (क) अरख्याति माध्यसिक (ख) झसत्‌ ख्याति माध्यमिक एकदेसी | 
(ग) प्रसिद्धार्थे ब्याति-चावोक (घ) अलोकिकार्थ ख्याति-भद्दो- 
म्वेक (डः) स्मृर्तिविप्रमोषख्याति प्रभाकर (च) आत्मख्याति- 
सौत्रान्तिक वेभाषिक योगाचार (छ) सदसत्वाद्यनिर्वची य-ख्याति- 
अद्वत वेदान्त (ज) विपरीत ख्याति-न्‍्याय ॥॥ 

१, वेदान्तकल्पतरु एवं परिमल-पृष्ठ २६॥ 

२, के चितुज्ञानाकारस्येव बहिरवभासोविश्रमइत्याहु:-न्यातमकरन्‍्द- 
पुष्ठ ६६ ॥ 

३. विवरणपमेय संग्रह-पृष्ठ १९३-विद्यारण्यमुन्ि श्रच्युत अ्ंथमाला 
१६६६ ॥ | 

४. न्याय मकरन्द पृष्ठ ६६ ॥॥ 

५. वही ॥। 


[ १६६ 


भी इसका खण्डन किया है । इस रूप में अद्वत वेदान्ती यथार्थवादी 
दाशतिकों के साथ हैं क्योंकि प्रत्मययवादी विद्वव प्रपंच को अलीक नहीं 
मानते हैं। इस प्रकार वे अनेक तर्कों द्वारा आत्मख्यातिवांद का 
खण्डन करते हैं। भामतीकार ने मीसांसकों की श्योर से इनसे प्रश्न 
किया है कि "इदं रजतं” इस अ्रमस्थल में रजत को विज्ञान का ही 
आकार निश्चित रूप से कहा गया है। इसमें प्रश्न यह उठत्ता है किस 
प्रमाण से विज्ञानवादी रजत को ज्ञान का धर्म सिद्ध करते हैं, प्रत्यक्ष 
से नहीं कहा जा सकता क्योंकि प्रत्यक्ष द्वारा “इदं रजतम्‌ ” इस ज्ञान 
में सामने अवस्थित वस्तु का प्रत्यक्ष हो रहा है। न कि आान्तर 
विज्ञान का । प्रत्यक्ष द्वारा यदि रजत को ज्ञान का श्राकार जाता 
जाता, तो यह रजत अनुभव न होकर मैं रजत ऐसा अचुभत्र होता, 
क्योंकि विज्ञानवाद के अनुसार मै भी विज्ञानातिरिक्त कुछ नहीं (१ 
इसलिए रजत जव ज्ञान में अवभासित होता है, तव इदत्ता करके 
अन्तर बाह्यता का प्रतिसास नहीं हो सकता है | इनके अनुसार भ्रम 
और प्रभा के अग्तर ही नहीं हो सकेगा। 


असत्‌ ख्याति :- 


शून्यवादी माध्यमिक दृश्य प्रपंच को एवं विज्ञान को भी अ्रसत्‌ 
कहते हैं । माध्यमिक के अनुसार ज्ञेय, ज्ञाता एवं ज्ञान तीनों ही श्रसत्‌ 
हैं अ्रमस्थल में भी भ्रमाधिष्ठान शुक्ति असत्‌ है एवं आरोग्य 
भय रजत भी असत्‌ है। शुक्ति रजत्‌ अम अत्यन्त असत रजत्‌ की 
प्रतीति होतो है। न्याय मकरन्द कार ने कहा है--शुत्यवादी के अनु- 
जार अत्यन्त असत्‌ अर्थ को प्रकाशित करने वाला ज्ञान ही विश्रम 
है । न्याय, मीमांसा, वैशेषिक, वेदान्त के दर्शन ग्रंथों में मप्थ्यमिक 
को शून्य या असंदुवादी के रूप में प्रस्तुत किया गया है। बन ० मम अत “किया गया है।। लागोजन 
* पहोकारास्प्द रजतमावेदयति, नत्वास्त सम भामती पष्छ २ ६-२जा 

* अहेमिति हि तदास्यात्‌ अतिषतु: प्रत्ययादव्यत्तिरेकात्‌ ॥ ह 
६ कप मा दशन-पृष्ठ ६३-चोखम्वा-१६६४-भामती और 


१. अच्चेतु प्रत्यन्तमसन्तमर्थंमव 
ब्गण भासयच्ती संविदेव र 
स्थायमकरन्द पु० १ ०्र्‌ ॒ विभ्वम इत्याचक्षते 


तह ८० ८० 
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शून्य को माध्यसिक कारिका सें कहीं-कहीं अलोक इशू के समान 
निःस्वभाव कहा है ।2 


इसका खण्डन भी न्याय वेशेषिक और अद्वेतवेदान्तियों से 
स्पष्ट किया है। जयन्त भट्ट ने असत्‌ ख्याति के लिये दो विकल्प 
करके प्रश्न कियः है कि असत्‌ ख्याति का अर्थ एकान्त असत्‌ की 
ख्याति या देशान्तर में स्थित, यहां पर भ्रमस्थल में श्रसत्‌ की ख्याति 
एकान्त असत्‌ की ख्याति असंभव है क्योंकि आकाश कुसुम की ख्याति 
नहीं देखी गई । देशान्तर में स्थित रजत्‌ की ख्याति मानने पर विप- 
रीत ख्याति ही होगी न कि असत्‌ ख्याति ।» अद्वत वेदान्ती भी इसका 
प्रत्याख्यान करते हैं, असत्‌ का अर्थ सत्ता घुन्‍्य हें। इसको प्रतीति 
नहीं हो सकती यदि असत्‌ की प्रतीति होती हैँ तो वह सदात्मना 
प्रतीत होता है या अ्रसदात्मना असतु आत्मना ज्ञान नहीं हो सकता, 
क्योंकि नितानत अभाव वाले असत्‌ का ज्ञान संभव नहीं हो सकता, 
और सदात्मना ज्ञान होने पर सत्ख्याति होगी ।! इसके अनुसार भी 
एक को अ्रम और अन्‍्यों को प्रमा कहने की कसौटी ही नहीं रहेगी । 
अतः यह सिद्धान्त भी मान्य नहीं हो सकता । 


ग्रख्यातिवाद :- 


सीमांसक प्रभाकर सम्प्रदाय के अचुसार सभी ज्ञान यथार्थ है । 
उनके अनुसार अयशथार्थ ज्ञान है ही नहीं । कालिक नाथ ने प्रकरण 
पंजिका में प्रभाकर मत के ज्ञान सिद्धान्त का प्रतिपादन करते हुए 
कहा है सभी ज्ञान यथार्थ हैं ।£ इस सिद्धान्त के अनुसार “'इदं रजतम्‌” 
इसके परचात्‌ जो “नेदं रजतम्‌” इस प्रकार इद और रजत्‌ का 
निषेध नहीं होता है । अपितु रजत्‌ के साथ इदं के अ्रसम्वन्ध के ज्ञान 





२. आकाशं शश्शूगं च वनृध्याया: पुत्र एव च । 
असनन्‍्तश्याभिव्यज्यन्ते तथा भावेषु कल्पना-भा०्सं०पी ०एल० वेद्य॥। 
३. न्याय मंजरी-प्रमाण प्रकरण-पृष्ठ १६४ | 
४. इण्टसिद्धि पु० ११६ ॥। 
१. यथार्थ सर्वमेतेह विज्ञानम्‌ू-प्रकरणपंजिका- ४॥१ - शालिकनाथ 
चौखम्वा १६०३ ॥॥ 
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ने होने के कारण यह रजत है इस प्रकार शब्दादि प्रयोग रूम व्यव- 
हार का ही प्रतिषेध होता है ।! इनका कहना हैं कि अ्रमवादी जो 
शुक्ति का में रजत्‌ का आरोप मानते हैं, वह समीचीन नहीं है वर्योकि 
उक्त शुक्ति का रजत भ्रमस्थल में रजत का आलम्बन शुक्ति का नहीं 
हो सकती । ऐसा होते पर स्वानुभव विरोध होगा । भ्रमवादी जब रजत्‌ 
का आलम्बन शुक्ति को कहते हैं, उनसे ये लोग पूछते हैं कि ' आल- 
म्ब॒न से भ्रमवादियों का क्‍या अभिप्रायः है क्या जिसकी सत्ता है वह 
वस्तु ज्ञान का आलम्बच है ? ऐसा कहने पर अतिप्रसंग दोष होगा। 
संसार में सत्‌ वस्तु जहां भी है वह किसी भी ज्ञात का आलम्बन हो 
जायेगी अर्थात्‌ शुक्ति का रजत्‌ का श्रालम्दन घट भी होगा । घट भी 
सत्‌ है। कोई भी वस्तु किसी भी ज्ञान का आलम्बन होगी। यदि 
भ्रमवादी इदं को कारणत्वेन रजत्‌ ज्ञान का विषय मानते हैं तो भो 
समीचीन नहीं है, ज्ञान का कारण इन्द्रियां भी होती हैं। भ्रत्यक्ष ज्ञान 
के प्रति इन्द्रियां भी कारण हैं अत: इन्द्रियां भी रजत्‌ ज्ञान का विषय 
क्यों न हों ? यदि कहा जाय कि ज्ञान भासमानत्व ही ज्ञान का 
आलस्वनत्व है । तव तो शुक्ति रजत्‌ ज्ञान का आलस्बन हो ही नहीं 
सकती । “इदं रजतम्‌ में शुक्ति रजतम्‌” की प्रत्तीति तो होती नहीं 
अर्थात्‌ शुक्ति भासती नहीं है, अतः वह आलम्बन नहीं हो सकती 3 
उक्त अमस्थल में 'रजत' इस प्रकार का अनुभव होता है। शुक्ति 
ऐसः नहीं होता, श्रतः श्रनुभव का विरोध होगा, चक्षुरादि इन्द्रियां 
यथार्थ ज्ञान उत्पन्न करने में सहायक होती हे न कि मिथ्याज्ञान को 
उत्तन्‍्त करने में। दुष्टेन्द्रियां भी सिथ्याज्ञान उत्पन्त करने में समर्थ नहीं 
है | क्योंकि दोष से दूषित होने पर भी केबड़े का बीज बट के अंकुर 
को उत्पन्न करने समर्थ नहीं हो सकता इसी कारण यह मासना 
पड़ेगा कि कारणसगत दोष कारण में कार्य जनशवित को ही व्याहत 


९ नजेष स्जतस्थ मिका न बेक्तानाए किस फिमप्समियस निर्षेष:, न चेदन्ताया:, किन्तु विवेकाग्रहप्रस जितस्य 
रजतमिति जतव्यवहारस्य-भामती-पृष्ठ २६ ॥ 
रे. न हिरजलनिर्मासस्थ शुक्तिकालम्वर्न युवत, अनुभव विरोधातु व 


हक पत्तामावेणालम्बनम्‌ अति प्रसंगातु-*---“इत्यादि ॥ भामती- 
+० र७ | 
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करते हैं, कारण में नये कार्य को उत्पन्त करने की शक्ति को उत्पन्न 
नहीं करते ॥१ 


इसलिये मीमांसाओं के अनुसार ' इदं रजतम्‌” यहां इंद॑ का 
प्रत्यक्ष भी सत्य ज्ञान है और रजतम्‌ की स्मृति भी सत्य ज्ञान है। 
दोनों एक जातीय ज्ञान न होकर, दो प्रकार के ज्ञान हैं। इन दो 
प्रकार के ज्ञानों का जातिगत, अ्रकारणगत एवं विषयगत पार्थक्य है । 
अन्त व्यक्ति उसे सम नहीं पाता | अआन्‍्त व्यक्ति के लियें दोनों 
ज्ञानों की ख्याति दो ज्ञानों के रूप में नहीं होती, अपितु विशिष्ट एक 
ज्ञान के रूप में प्रतीति होती है । तदचुकूल वह व्यवहार भी करता 
है । इदं रजतम्‌ एवं प्रकार से इदं रजत्‌ में अभ्रभेद उपलब्धि करके 
अन्त व्यक्ति उसे उठाने के लिये दौड़ता है । इस ज्ञान को वह रजत्‌ 
थे, रजत्‌ के प्रत्यक्ष ज्ञान के समान सत्य सम बेठता है । अख्याति- 
वादी सभी ज्ञान यथार्थ है। इसके समर्थ में अनुमान का प्रयोग इस 
प्रकार करते हैं, यह रजत्‌ है, इत्याकारक व्यवहार का काररी ज्ञान 
होता हैं, वही यथा्थे होता है जैसे उभयवादी समस्त घटादि का ज्ञान 
(उदाहरण ) उक्त अ्रमस्थल ज्ञान में भी ज्ञानत्व (उपनय) अतः यह 
रजत्‌ इत्याकार व्यवहार का कारणीभूत यथार्थ है (निगमन) । 
अनिवचेंनीय ख्याति :- 


शरद्वेत वेदान्ती श्रम की व्याख्या अनिवर्चनीय ख्याति करते हैं । 
वेदान्त परिभाषाकार ने कहा है कि अन्तःकरण वृत्ति कुल्यात्मना 
वहिबेंश को जाकर अन्त:क रण और विषय दोनों को संबंधित करती 
है ।7 उक्त त्रकार से वृत्ति के वबहिगेमन एवं विषयाकार परिणति से 





१, भामती-पृष्ट २७ ॥। 

२. रजतमिदमिति नेक ज्ञानं किन्तु दे एते विज्ञाते--7करा पत्चिका- 
पृष्ठ ४३ ॥ 

३. तथार्था- सर्वे विप्रतिपन्‍ता: सन्‍्देहविश्नमा: प्रत्ययत्वात्‌-स्वदर्शन 
संग्रह-पुष्ठ झररे ॥ 

१. बेदान्तपरिभाषा-पृष्ठ २३-धर्मराज ध्वरोन्द्र सबेदशेन चौखम्वा 
सं० सी० वतनारस - सं० २०११। 
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ही विषय का अनावरण भंग होता है । तभो विषय ज्ञात होता है । 
किस्तु जब रज्जु में सर्प अमस्थल में अ्रन्तःकरण की वृत्ति नेत्र द्वारा 
बहिगमन करके रज्जु देश में पहुंचकर तिमिरादि दोष के कारण 
रज्जुगत अज्ञानावरण भंग करने में समथ नहीं हो पाती ।? 


चित्तसुखाचार्य ने कहा है कि सत्य असत्व रूप से जिसका 
विचार संभव नहीं, दोनों कोटियों को मिलाकर भी विचार जिसका 
संभव नहीं वह अनिर्वाच्य है ।* सभी प्रकार के भ्रम ऐसे हो होते हैं ।* 
संक्षिप्त रूप में यह देखा कि अ्रनिर्वान्य क्या है । इसके जान लेने पर 
यह्‌ प्रइव उठता है कि अनिवर्चेनीय ख्याति क्या है । ख्याति का अर्थ 
ज्ञान है। अनिवर्चनीय ख्याति का अर्थ दो प्रकार से हैं। प्रथम 
अतिवर्चनीय की ख्याति भ्र्थात्‌ अनिवर्चनीय वस्तु का ज्ञान। अद्वेत 
मतानुसार ब्रह्मातिरिक्त सम्पूर्ण बस्तुयें अ्निवर्चचीय हैं, जगत की 
अनिवर्चनीय व्याख्या के लिये भ्रमस्थलीय रजत्‌ की अभनिवर्चेनीयता 
की सिद्धि करनी है। क्योंकि दृष्टान्त रूप में प्रतिभासिक बस्तु को ही 
लिया जा सकता है । इस मत के अनुसार म्रमस्थलीय शुक्ति रजत 
अ्रसत्‌ नहीं है क्योंकि उसकी प्रतीति 'इदं रजतम्‌” इस प्रकार होती 
हैं। असत्‌ का अर्थ श्रद्वेत वेदान्त के अनुसार अ्रलीक हैं! जो कि 
आकाश कुसुमादि है । आकाश कुसुमादि की श्रतीति इदं रूप से कदापि 
कभी भी नहीं हो सकती है । “वन्ध्यासुतोग्नस्ति” बन्ध्या का पुत्र, 
और बच्ध्या का पुत्र जाता है। ये वाक्य व्याकरण की दृष्टि से शुद्ध 
होने पर भी तथ्यात्मक होचा चाहिए तभी तात्विक होंगे । इसी प्रकार 
अमस्थलीय रजत्‌ सत्‌ भी नहीं हैं क्योंकि सत्व॒ त्रिकालाबाध्यत्व हैं । 
अमस्थलीय रजत्‌ की उत्पत्ति शुक्ति विषयक श्रज्ञान से हुई है और 
शुक्ति विषयक ज्ञान से उसका उत्तरवर्ती क्षण में “नेद॑ रजत्‌'” यह 
रजत नहीं है, करके बाघ हो जाता है। अद्वैत के अनुसार जिसका 
२. सिद्धान्तलेश संग्रह-पुष्ठ २१५ ॥। 


डर ६०3 कर, विचारपदवीं न यत्‌ । गाहले तदनिर्वाच्यमा- 
हवहास्तवेदिन: । तत्वप्रदीषिका-७६ ॥ 
४. सत्वेवासत्वेन च 


के विचार सहत्वे सत्ति सदसः 
सहते तदनिर्वाच्यम्‌ वही ॥. सत्वे च यद्विचारं न 


२०४ | 


बाघ होता वह सत्‌ नहीं है। अत्त: सत्‌ नहीं है, असत्‌ नहीं है तब तो 
म्रमस्थलीय रजत्‌ अनिर्वेचनीय है ।7 भ्रनिवेचनीय ख्याति की समीक्षा 
आागे की जायेगी । 


खन्यथा ख्याति :- 


अम को न्याय दर्शन में विपयेय कहा है | विपयेय का लक्षरा 
करते हुए भासवेज्ञ ने कहा है--विपरीतार्थ निश्चय या जहां पर नहीं 
वहाँ उसको समभता हो विपर्यय है ॥£ नेयायिकों ने म्रम की व्याख्या 
अन्यथा ख्याति द्वारा की है । उनके स्थान भ्रमस्थल में वस्तु अन्यथा 
या विपरीत रूप में प्रकाशित होती है । आचार्य शंकर ने नैयायिको 
के अनुसार म्रम की व्याख्या करते हुए अध्यास भाष्य में कहा है 
जहाँ पर शुक्ति आधार में जिस रजत्‌ का श्रध्यास होता है उसी 
शुक्ति के विपरीत धर्म कल्पना करना ही अ्रध्यास है ॥४ न्याय के 
अनुसार शुक्ति में जो म्रान्त व्यक्ति को रजत्‌ ज्ञान होता है, वह 
केवल शुक्‍्ति ज्ञान नहीं है और न केवल रजत्‌ ज्ञान ही है। यहां पर 
इन दोनों से पृथक्‌ एक तृतीय ज्ञान है । यह तृतीय ज्ञान एक विशिष्ट 
ज्ञान हे । इस ज्ञान का विशेष्य “इदं रजतम्‌”” में से “इदमंश” और 
“विशेषण रजतम्‌ है | इसी को न्याय मत में म्मज्ञान कहा जाता 
है । इस प्रकार का म्रम ज्ञान प्रथम चाक्‌ चिक्ययुकत वस्तु के साथ 
चक्षु का संयोग होता है दोनों के रहने के कारण उक्त चाकचिक्य 
युक्त वस्तु के विशेष धर्म शुक्तित्व का ग्रहण नहीं हो पाता। इसके 
बाद रजत्‌ और पुरोवर्ती द्रव्य में सारश्य ज्ञान रजत स्मृति को उत्पन्न 
कर देता हैं । इसके पश्चात्‌ स्मृति का विषय उस रजत के पुरोवर्ती 
द्रव्य का एक तादात्म्य सम्बन्ध दोष के साथ गृहीत रजत्‌ हँ। उस 
सत्य रजत्‌ के समान इष्ट साधनना ज्ञान होने लगता है| श्रर्थात्‌ उस 
१. भामती एवं वेदान्त कल्पतरूपरिंगल-पृष्ठ २३-२४-इष्टसिद्धि- 
पृष्ठ ३६ ।। 
२. मिथ्याध्यवसायो विपयंयः - न्याय भूपरण - पृष्ठ २५ ॥। 
३. यत्र यदध्यासस्त स्थेव विपरीत घमेत्व कल्पनामाचक्षते वाचस्पति 
मिश्र के अनुसार म्रम का लक्षस्प न्याय के अनुसार है-अ्रव्यास 
भाष्य 
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रजत के पाते पर “मुझे लाभ होगा” ऐसा ज्ञान होला है। इसके 
पर्चात उसे प्राप्त करते की इच्छा होती है इच्छा के बाद ग्रहरा 
करने के लिए प्रवृत्ति होती है ।! इस ज्ञान में पुरोवर्ती धस्तु एवं रजत 
दोनों ही सत्य वस्तुयें है। एकमात्र तादात्म्ये संसगे अर्थात्‌ सम्बन्ध ही 
परस्पर में आरोपित है ।£ अब प्रश्नथह होता है कि पम्रमस्थल' में 
रजत को प्रत्यक्ष कर रहा हूं । इस प्रकार अनुभव होता हैं एच्द्रियक 
प्रत्यक्ष के इन्द्रियार्थ सन्तिकर्ष आवश्यक होता हैं। ज॑से घट को 
देखता हूं मैं घट के साथ चक्षु का संयोग सन्निकर्ष होता है। तभी 
घट प्रत्यक्ष ज्ञान होता है | इसी प्रकार यदि शुक्ति रजत प्रत्यक्ष होता 
है तो उसमें भी इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष लो है नहीं क्योंकि रजत सामने 
नहीं है । फिर रजत का प्रत्यक्ष केसे होता है। इसके समाधान में 
नेयायिकों ने ज्ञान लक्षण तामक अलौकिक सन्निकर्ष की बात कहीं 
है। क्योंकि ये लोग प्रत्यक्ष के लिये - सस्निकर्ष आवश्यक मानते हैं । 
अमस्थल में म्रम उसी को होता है जिसने पहले उस पदार्थ को देखा 
हो । देखी वस्तु संस्कार के रूप में श्रात्मा में आती है । जब॒तत्सथ्श 
कोई वस्तु सामने आती है और उसका विशेष घर्मं सहित ज्ञार्न नहीं 
हो पाता । किन्तु सामान्य ज्ञान हो पाता है। उस समय में आत्मा में 
स्थित संस्कारों के उद्बुद्ध होने के कारण पूर्वेरष्ट वस्तु की स्मृति 
होती है। वह स्मृति ही ज्ञान है। पुर्बंदष्ट वर्तमान में स्मयेमारा वस्तु 
वस्तु का स्मृत्ति रूप एक प्रकार से सम्बन्ध, सन के साथ होता .है। 
उसके वाद उस सम्बन्ध युक्त मन के साथ चक्षु आदि इन्द्रियों का 
सम्बन्ध होता है। इसको न्याय की भाषा में स्वसंयुक्‍त मनोजम्य- 
स्मूति विषय तत्व स्वरूप सम्बन्ध कहा जाता है । ज्ञान लक्षण सब्ति- 
कप द्वारा पूर्वोक्‍त्र प्रकार से “इदं रजतम्‌” में भी सुरभिचन्दनम्‌ के 
ज्ञान के समात्त स्म्ेमाण रजत संयुक्त मन और मन से संयुक्त चक्षु 
६. न्याय सतानुसार किसी भी सविकल्पक ज्ञात में ये तीन भाग 
20205 विशेषरण (प्रकार) / सेंसगे (सम्बन्ध) बसे घटवत्‌ 


हि हज भूतल विशेष्य घट विशेषण या प्रकार और दीनों 
मे जो संयोग सम्बन्ध है बह संसर्ग है । 
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इन्द्रिय से रजत का प्रत्यक्ष होता है। यह ॒ विपर्यय इसलिए है कि 
क्योंकि इस ज्ञान में प्रमाज्ञान का लक्षण नहीं घटता । प्रभा यथार्य- 
ज्ञान को कहा गया है। यथार्थेज्ञान का अर्थ है यथार्थ रजत में इदं 
रजतम्‌ का ज्ञान, क्योंकि उसमें रजत विशेष्य में रजत्व वाला 
रजत का ज्ञात होता है किन्तु म्रमस्थल में शुक्ति रजत्व वाला ज्ञान 
होता है, इसलिए यह श्रम है तदभाववति तत्वकारक ज्ञान को 
अयथार्े या अम ज्ञान कहा है। प्रमा ज्ञान के लिए शुक्तित्व वाला 
ज्ञान होना चाहिए, अत: जहां रजतभाव है, वहां शुक्ति में रजत्व 
प्रकार का ज्ञान विपयंय है । उक्त प्रकार ज्ञान लक्षणा सनि्निकर्ष में 
जव भ्रसस्थल में ज्ञदं ख्जतम्‌ इस प्रकार रजत का प्रत्यक्ष होता है । 
तव पूर्वानुभूत रजत में इष्ट साधनता का स्मरण होता है अर्थात्‌ 
रजत्त वो कार्य की वस्तु है, स्मरण हो जाता है। साथ में इदं में 
अभिन्‍य रूप से इष्ट रजत का भी इष्टसाधनत्व अनुमित होता है। 
यहां यह द्रष्टव्य है कि नैयाग्रिक दाशंनिक यह स्पष्ट करता चाहते' 
हैं कि शुक्ति में रजत का अम, रजत का सर्वेत्र ्रभिभाव सिद्ध नहीं 
करता अपितु वह अन्यच विद्यमान होने से एवं अनेकों वार देखते 
का ज्ञान हमारे मन में है, जब हम रजत साद्श्य शुक्ति को दूर से 
देखने से स्मृति ज्ञान में जो रजत ज्ञान है वह ज्ञान लक्षणा के द्वारा 
“इदं रजतम्‌” का भ्रमित ज्ञान हो जाता है । 


सदसख्याति सौंख्य :- 


विज्ञानभिक्षु आदि सांख्याचार्यों ने श्रम की व्याख्या में सद- 
सत्ख्याति का समर्थन किया है 7 इन साँख्य आचार्यो के अनुसार 
“इदे रजतम्‌ ” इस प्रकार भ्रम ज्ञान के विद्लेषण करने पर यह 
स्पष्ट हो जाता है कि चक्षुद्वोप के काररप शुक्तित्वरूप विशेष धर्म 
की प्रतीति न होने के कारण इदं रूप से शुक्ति का जो ज्ञान होता 
है, वह प्रमा ज्ञान है। क्योंकि वह ज्ञान सत्य वस्तु का ज्ञान है । 
अतः ज्ञान भासत्व है। रजत ज्ञान सत्य नहीं है, क्योंकि इदं में ज्ञान 
अनुपस्थित है । जो वहां अनुपस्थित होता है, उसका वहां पर ज्ञान 





आदर का पार कसम; प्तअत कपरप्रकल/उत श्याम आइपपा_्प्का का जज जप उतर आता आया सम करपर तलब > के 
१, तकसंग्रह-पृष्ठ १५-१६-शअन्यं भट्ट, मुरादाबाद-सं० १६०७ ॥। 
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सत्य नहीं हो शकता । रजत ज्ञान असत्य का ज्ञान होने के कारण 
अ्रसत्‌ है। भ्रमस्थल में सतेत्र यही दशा है । यदि कहा जाय कि 
सदसत्‌ एकराधिकररण में दोनों केसे रह सकते हैं । इसके उत्तर में 
विज्ञान भिक्षु का कहना है कि वैसे स्फटिक लौहित्य में विमबात्मना 
लौहित्य सत्य होता है ओर स्फटिक प्रतिविम्बात्मना-असत्‌ होता है 
बेसे यहां पर सम्भश्न है। जिस प्रकार रजत्‌ दुकान में स्थित सत्‌ 
भर शूक्तय ध्वस्तरूप से असत्‌ है? उसी प्रकार सम्पूरों जगत भी 
स्वरूपत: सत्‌ और चेतन्याध्वस्तरूप से असत्‌ है ।* 


रासानुजादाय से अनुसार सत्ख्यादिवाद :- 


रामातुज यथार्थवादी रप्टिकोण के: समर्थक हैं । उनके अनु- 
सार समस्त जगत्‌ सत्‌ है और उसकी सत्ता यथाथे है । उन्ते मत 
में कोई भी ज्ञान मिथ्या नहीं होता, ज्ञान सदेव सत्य का होता है |? 
श्रौर ज्ञान का विषय भी सत्य होता है। यह उनके यथार्थवादी 
दृष्टिकोण का हो प्रतिफलन है। रामानुज सत्ख्यातिवाद के श्रवर्तक 
कहे जाते हैं। उनका कहता है कि त्रिवृत्करण और पंचीकरण के 
सिद्धान्त के श्रतुसार यह सिद्ध है कि समस्त पदार्थों में मिश्विण है ।* 
यथा--मार्तों हम पृथ्वी की ही लें, उसमें जल, वायु, अग्नि और 
आ्राकाश महाभूत के अंश भी विद्यमान हैं )१ इसी प्रकार आकाश के 
जिषय सें कहा जा सकता है--जो हमारे दैनिक प्रत्तक्ष का विधय 
भी है--कि आकाश जो आवरण, रूप शुन्य है, _चह हमें नोला 
दिखाई देता है। यह उस पंचीकररा प्रक्रिया का परिणाम भी है। 
जिसमें सृष्टि प्रक्रिया के अन्तर्गत पंचमहाभूतों में इतरेतर रूप से 
एक विशेष आनुपातिक समुभपस्थित स्वीकार की गई है ।£ इनमें 


१. पचपादिका भूमिका---१०१-१०२-मद्रास, १६५८ | 


है. सेदसतृत्यातिपाधावाघात्‌-सांख्य प्रवचत भाष्य-५।५५-वि० वि०- 
भारत जीवनकाशी-सं० १६४६ ॥ 


5. यूं केसेत्तर उिक््य> फे श्रेद्रार ३ 
+ अऊेरात्तर वेद्रास्ते से मिथ्यात्व निरूपण-डा० अभेदानन्द | 
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इन्द्रिय से रजत का प्रत्यक्ष होता है। यह विपयेय इसलिए है कि 
क्योंकि इस ज्ञान में प्रमाज्ञान का लक्षण नहीं घटता । प्रमा यथाव- 
ज्ञान को कहा गया है। यथार्थज्ञान का अर्थ है यथार्थ रजत में इंद 
रजतम्‌ का ज्ञान, क्योंकि उसमें रजत विशेष्य में रजत्व वाला 
रजत का ज्ञान होता है किन्तु म्रमस्थल में घुक्ति रजत्व वाला ज्ञान 
होता है, इसलिए यह भ्रम है तदभाववति तत्वकारक ज्ञान की 
अयथार्थ या भ्रम ज्ञान कहा है। प्रमा ज्ञान के लिए शुक्तित्व वाला 
ज्ञान होना चाहिए, ग्रत: जहां रजतभाव है, वहां शुक्ति में रजत्व 
प्रकार का ज्ञान विपरयय है । उक्त प्रकार ज्ञान लक्षणा सन्तिकर्ष में 
जब अ्रमस्थल में ज्ञदं रुजतम्‌ इस प्रकार रजत का प्रत्यक्ष होता हैं। 
तब पूर्वानुभूत रजत में इष्ट साधनता का स्मरण होता है अ्थावे 
रजत वो कार्य की वस्तु है, स्मरण हो जाता है। साथ में इंदं में 
अभिन्‍य रूप से इष्ट रजल का भी इष्टसाधनत्व अनुमित होता हैं। 
यहां यह द्रष्टव्य है कि नैयायिक दार्शनिक यह स्पष्ट करना चाहते' 
हैं कि शुक्ति में रजत का श्रम, रजत का सर्वत्र असिभाव सिद्ध नहीं 
करता अपितु वह अन्यत्र विद्यमान होने से एवं अनेकों बार देखने 
का ज्ञान हमारे मन में है, जब हम रजत साहश्य शुक्ति को दूर से 
देखने से स्मृति ज्ञान में जो रजत ज्ञान है वह ज्ञान लक्षणा के हारा 
“इदं रजतम्‌” का अमित ज्ञान हो जाता है । 


सदसख्यात्ति सांख्य :- 


विज्ञानभिक्षु आदि सांख्याचार्यों ने श्रम की व्याख्या में सद- 
सत्ख्याति का समर्थन किया है।+ इन साँख्य आचार्यों के अनुसार 
“हद रजतम्‌” इस प्रकार अ्रम ज्ञान के विश्लेषण करने पर यह 
स्पष्ट हो जाता है कि चक्षुद्धोप के कारसा शुक्तित्वरूप विशेष धर्म 
की प्रतीति न होने के कारण इदं रूप से शुक्ति का जो ज्ञान होता 
है, वह प्रमा ज्ञान है। क्‍योंकि वह ज्ञान सत्य वस्तु का ज्ञान है । 
अतः ज्ञान भासत्व है। रजत ज्ञान सत्य नहीं है, क्‍योंकि इदं में ज्ञान 
अनुपस्थित है । जो वहां अनुपस्थित होता है, उसका वहां पर ज्ञान 


वि लकी 23. अर कप के काका तक कर कर पयाकउाप बात लाफनकार पक: उलयंतर जाकर भा 
१. तकसंग्रह-पृष्ठ १५-१६-अन्य॑ भट्ट मुरादावाद-सं० १६०७ ॥। 
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सत्य नहीं हो शकता । रजत ज्ञान असत्य का ज्ञान होने के कारण 
असत्‌ है। अमस्थल में सर्वत्र यही दशा है ॥ यदि कहा जाय कि 
सदसत्‌ एकाधिकररा में दोनों कंसे रह सकते हैं ।-इसके उत्तर में 
विज्ञान भिक्षु का कहना है कि वेसे स्फटिक लौहित्य में विमवात्मना 
लौहित्य सत्य होता है ओर स्फटिक प्रतिविम्वात्मना-असत्‌ होता है 
वेसे यहां पर सम्भत्र है। जिस प्रकार रजत्‌ दुकान में स्थित सत्‌ 


और शूकतय ध्वस्तरूप से असत्‌ है? उसी प्रकार सम्पूर्ण जगत भी 
स्वरूपत: सत्‌ और चेतनयाध्वस्तरूप से असत्‌ है ॥3 


रासातुजाचाय से अनुसार सत्ख्यादिवाद :- 


रामानुज यथार्थवादी इप्टिकोण के समर्थक हैं । उनके अनु- 
सार समस्त जगत्‌ सत्‌ है और उसकी सत्ता यथाथे है। उनके मत 
में कोई भी ज्ञान मिथ्या नहीं होता, ज्ञान सदेव सत्य का होता है 7 
और ज्ञान का विषय भी सत्य होता है। यह उनके यथार्थवादी 
रष्टिकोर का ही प्रतिफलन है । रामानुज सत्ख्यातिवाद के प्रवर्तक 
कहे जाते हैं। उनका कहना है कि त्रिवृत्करण और पंचीकरण के 
सिद्धान्त के अनुसार यह सिद्ध है कि समस्त पदार्थों सें मिश्रिण है।? 
यथा--मातों हम पृथ्वी की ही लें, उसमें जल, वायु, अग्नि और 
आकाश महाभूत के अंश भी विद्यमान हैं ।१ इसी प्रकार आकाश के 
विषय में कहा जा सकता है--जो हमारे देनिक प्रत्तक्ष का विषय 
भी है--कि आकाश जो आवरण, रूप शून्य हे वह हमें नील 
दिखाई देता है। यह उस पंचीकररणा प्रक्तिया का परिणाम भी ४ 
जिसमें सृष्टि प्रक्रिया के अन्तगंत पंचमहापूतों प्ले इतरेतर हे 
एक विशेष आनुपातिक ससुसमपस्थित स्वीकार को गई है हम 
ञ्न न 3 वशपगाम का हु तत्त-महाभूत का आधिक्य ही तत्ततुनाम्‌ का हेतु 
ह 333 भूमिका--१० १-१०२-मद्रास, १६५४८ ॥ 
९- पठ्सतुल्यात्िपाधावाधात्‌-सांख्य प्रवचन भाष्य-५। 
भारत जोवनक्राज्ञी-सं० १६४६ ॥ ५४-वि० वि०- 
३. शंकरोत्तर बेद्रास्त सै थ्यात्व निरूपणा- 
ते मे सिथ्यात्व निरूपण॒-डा० अभेदानन्द ॥ 


[ र्ण्द 


है। पृथ्वी कहे जाने वाले महाभूत में पृथिव्यंश का प्राचुय है, अतः 
उसे पृथिवी कट्ठा जाता है। इसो प्रकार जल, वायु आदि । 


इसी प्रकार यदि हम शुक्ति और रजत के उदाहरणणों को लें 
तो रामानुज के अनुसार यह विदित होता है कि पंचीकरण फ्क्रिया 
के फलस्वरूप म्रुक्तित में रजत का अंश भी विद्यमान है।१ किन्तु, 
क्योंकि शुक्ति में रजतांश की अपेक्षा तदंश का ही प्राचुय है । अत 
लोक व्यवहार में उसे शुक्ति ही कहा और देखा जाता है ४ किन्तु 
शुक्ति में रजत की भ्रदशयता का कारण शुक्ति में रजतांश की समु- 
पस्थिति है । रामानुज कहते हैं कि सरश पदार्थ के किसी न किसी 
भाग में रहता है|? इसी कारण यदि शुक्ति में रजत की प्रतीति 
या धारणा होती है, तो वह क्रम न होकर सत्य है, क्योंकि शुक्ति 
में रजत भी विद्यमान है । 


शुक्लाश यद्वि किसी पीलिया के रोगी को अपने नेत्रगत दोष 
के कारण “पीत दिखाई देता है, तो वह “पीत शेषं” रूपज्ञान भी 
आचाय रामानुज के अनुसार भ्रम नहीं कहा जा सकता, क्थवींकि घह 
भी सत्‌ का ही ज्ञान है। इसका कारण देते हुए वेज्ञानिक-- 
से रामानुज कहते हैं कि पोलिया के रोगी की आंखों का पीतत्व 
तयन-रश्मियों के द्वारा आकर इदृष्टि-निपालन के साथ ही शेष के 
शुक्लत्त॒ को ध्राच्छादित कर लेता है ।» तत्परिणामस्वरूप ही 
“पीतत्व” की प्रतीति होती है । अतः वह॒ पोतत्व सत्‌ या वास्तविक 
१. यथाथे सर्वविज्ञानमिति वेदविदाँ मतम्‌-श्रीभाष्य-१-१-१ विद्या- 
भवन-पएृष्ठ २६ ॥| 
२. (क) तिवृत्करणनेब हि प्रत्यक्षेयोपभपश्चृते-पूर्वोक्तिव-पृष्ठ ३० ॥। 
(ख) गुणविधिनिमय पंचीकरणा-तत्वत्रय-अचित्प्रकररण ॥। 
३. विप्रभविवेक-पृष्ठ ४६ ॥। 

४. गुराविधिनिमय पंचीकरण (झाकाशे नैल्यप्रतीतिरपि तेनैव-तत्व- 
अय-अचित्प्रकरण-१२ े 
प्‌. शुक्त्यादी रजतादेदय भाव; शुक्तेव बोधितः-श्रीभाष्य-अ्विद्या भंग 

पृष्ठ ३१ ।। 
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ही है, भ्रम नहीं । यदि कोई कहे कि वह पीलिया रोगी को आंखों 
से निष्क्रान्त शुक्लत्व पद आरोपित पीतत्व तात्कालिक अन्य द्रष्टा 
को क्यों परिलक्षित नहीं होता तो रामानुज एक कुशल तार्किक की 
भांति उत्तर देते हैं कि बह आरोण्ति पीतिमा इतनी सुक्ष्म या 
मायावी होती है कि अन्य व्यक्ति उसे देखने में सक्षम नहीं हो 
पाता ॥४ किन्तु पोलिया रोगी के द्वारा अपने नेत्रों के निष्क्रास्त को 
सूक्ष्म रश्मियां श्रति सामीष्यवशताग्रक्ता करली जाती है । 


जहां तक भरोतिका में जल की. प्रतीति होने का विषय है, 
रामानुज उसे भी सत्‌ की प्रतीति मानते हैं, क्योकि मरीचिका के 
रत में पृथ्वी के अंद के बाहुल्‍य के साथ अन्यभूतों की आंति अल्पाँश 
के भ्रति आधिक्य बुद्धि है। बालू में जल सतु है। अतः तत्प्रतीति 
भी सत्‌ ही है। 


आचार्य रामानुज निविशेष की प्रतीति स्वीकार नहीं करते । 
इसी कारण उनके बस में निधिकल्पक ज्ञान में भी सविशेष की ही 
प्रतीति सावी गई है। और श्रधिक क्‍या, रामानुज स्वप्तिलपदार्थों 
को सत्ता को भी सत्‌ स्वीकार करते हैं। उनके अनुसार वे पदार्थ 


स्वप्नरृष्टा जीवात्मा के ततकर्मानुरूप परसात्मा-प्रदत्त फल रूप 
ही हैं | 


आओ इसी प्रकार रामानुज का मत है कि ज्ञान सर्वथा यथार्थ 
किया सत्‌ वस्तु का ही होता है ।* 


६. जेलायादी रजतादेश्य भाव: शुक्तैव बोधित:--श्रीभाष्य-अवि- 
दाभंग-पृष्ठ ३१ ॥॥ 
5. चुक्तयादिनिर्देशभेदां भूयस्वहैतुक:-पुरवॉक्तैंद ॥ 


पदव सह तस्य यत्‌ तदद्वव्ये क देशभाक--पूर्वोक्तैव ॥ 
* गैतनव लविपित द्रव्यसंभिन्ता: त्ायनरब्मयः शंखादिशि: सयुज्यन्त-- 
पूर्तोक्तिव ॥ 


ही ० 
लि 


ण्र्‌ 
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यदि कोई प्रहन करे कि शुक्त में रजत है तो तदर्थ प्रवृत्त होने 
पर व्यक्ति यह रजत नहीं है--ऐसी अवस्था में वह प्ूर्वज्ञान का 
बोध हो जाता है । तो तब भ्रम ही कहा जायेगा । इस पर रामा- 
नुज का मत है कि यह प्रवृत्ति बाध उस रजत रूप सत्यज्ञान को 
बाधित नहीं करती, प्रत्युत इसे ज्ञान के फल की बाधा कहा या 


माना जायेगा ।& ज्ञान और ज्ञान के फल में सर्वधा सिन्‍नता मानी 
गयी है ।॥* 


सहाय दपानन्द के अ्रनुसार ख्यातिवाद का स्वरूप :- 


महषि दयानन्द अ्रम की-सत्ता स्वीकार करते हैं। उनके अनु- 
सार जो भी ज्ञान हम इन्द्रियों के द्वारा प्राप्त करते हैं वह सर्वथा 
सत्य नहीं होता । इन्द्रियों और संस्कारों के दोष से अविद्या उत्पन्त 
होती है ।। और यह अविद्या हीः दुष्ट ज्ञान (मिथ्या ज्ञान या भ्रम) 
कहलाती है ॥१ दयानन्द कहते हैं कि यद्यपि झ्रात्मा सत्यासत्य का 
का जानने वाला है, तथापि अपने प्रयोजन की सिद्धि, हठ, दुराग्रह 
और अविद्यादि दोषी से सत्य को छोड़कर असत्य में भूक जाता 
है ।» दूसरे जीव भो स्वरूपतः अल्पन्ञ है । 


इस प्रकार दयानम्द का मन्तव्य नन्‍्यायवत्‌ प्रतीत होता है कि 
विपरीत ज्ञान अर्थात्‌ श्रम विषय-भूलक न होकर विषयी-मूलक भी 
है | अर्थात्‌ श्रम या विपरीत ज्ञान की सत्ता तो है किन्तु वह सत्ता 
ज्ञाता या ज्ञानगत है, पदार्थगत नहीं - इस आधार पर दयानन्द 
अन्यथाख्या तिवादी प्रतीत होते हैं। अतएणव कहा जा सकता है कि 
दयानन्द के मत में अ्रमेस्ंथल में पदार्थ अन्यथा या विपरीत रूप से 
भासित होता है । “इदं रजत्तम्‌” में जो विशेष रूप इदमंश और 


अन्‍य राम रा लाकर पल तरलाइअ कक उसचउ रत वापस उच्च अमकककरााकाक>कजाा्जलछनाउाऋमम लन्ड 
१. स्वप्ने चप्राणिनाँ पुण्यपापानुगरुणं भगवतेव ततपुरुषमात्रानुभाव्य- 


स्वत्तत्कालवासावस्तभूताइचार्था: सृज्यन्ते--पूर्वोक्‍्तिव-पृष्ठ ३४ | 
, स्वविज्ञानजातं यथाथर्थम्‌-पूर्वोक्‍्तिव ॥॥ 
. ज्ञानफल प्रवृत्त वाब्यत्वम्‌-श्रीभाष्य ॥ 
, ज्ञानस्य विपयाह्मन्य: फर्लमन्यदुदाहतम्‌-काव्य प्र काशझ-द्वि.उ. २६ ॥॥ 


प्ट्‌्ए0 लए 


श 
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विशेषण रूप रजत है, इनसे विशिष्ट ज्ञान प्रकाशित होता है। जब 
चाकचिक्ययुक्त वस्तु के साथ चक्षु का संयोग होता है, शुक्तित्व और 
रजतत्व दोनों में रहने वाले चाकृचिक्य की अभेद-प्रतीति के कारण 
प्रस्तुत चाकूचिक्य वस्तु के विशेष धर्म शुक्तित्व का सारिवक ग्रहण 
नहीं हो पाता, अपितु रजत और सम्मुपस्थित (शुक्तिरूप) पदार्थ 
सें सासश्यज्ञान रजतस्मृति को उत्पन्न कर देता है। अनस्तर स्थृति 
का विषय उस रजत के कारण गृहोत होता है, यही ञ्रम है। इस 
अम के काररण हो शुक्ति में तदभिन्‍नरूपेण रजत ज्ञान मगृहीत होता 
है । तस्माद्‌ रजत का प्रत्यक्ष कर रहा है--इस प्रकार की प्रतीति 
होती है कित्तु प्रश्न उठता है कि जब प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रिय सच्नि- 
करष्ष आ्रावश्यक है, तो असन्निकृष्टभूत रजत का प्रत्यक्ष किस प्रकार 
होता है क्योकि रजत अथवा रज्जु में होती हुई स्वयं प्रतीति के सर्प 
के साथ स्रमकाल में चक्ष्‌रिन्द्रिय सन्निकषं तो हो नहीं रहा, फिर 
किस प्रकार उसे प्रत्यक्ष, कहा जा सकता है। इसका उत्तर देते हुए 
दयानन्द कहते हैं कि वे देशास्तर में हैं और उत्तके संस्कार आत्मा 
में हैं ।7 इसलिए इसको ऐसा कहा जाता है। अ्रमस्थल में भ्रम उसी 
पदार्थ का होता है, जिस पदार्थ को पड़े देखा गया है. पू्दष्ट वस्तु 
के संस्कार आत्मा में होते हैं, जब तत्सडश कोई पदार्थ सम्मुख दृष्टि- 
गोचर होता है और उसका विशेष धर्म ज्ञान नहीं हो पाता, मात्र 
सामान्य ज्ञान होता है, तो उस समय गआ्रात्मा में संस्थित संस्कारों 
के उद्बुद्ध होने के कारण पूर्वदष्ट पदार्थ की स्मृति होने लगती है, 
और उस पूर्बंद॒ष्ट और तत्कालिक पदार्थ को स्मृति का सन के साथ 
सम्बन्ध रहता है । जब उस सम्बन्धोपत संत के साथ और इन्द्रिय 


गृहीत सम्मुख्रस्थित पदार्थ का सामान्य ज्ञान मिलता है। तो चाव.- 


१. इन्द्रियादोपासंस्कार दोषाव्याविद्या-वैन्स० &६-२-१० ॥ 
*. ततहुप्ट्जञानमू-पूर्वोक्तिव-६-२-११॥ सब्प्र०५० ४८ द्घ 
तर 4५ के प्र उदघ 
हे. सन०्प्र० भभिका ॥ हू है 0 
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चिक्‍य सारहय से और उस संस्कार का रूप रजत ज्ञान का प्राधान्य 
हो जाता है | तस्मात्‌ उसी की प्रतीति होती है । इसे भ्रम इसलिए 
कहा जाता है कि इस प्रकार के ज्ञानमेयथार्थ ज्ञान का लक्ष्य घटित 
नहीं होता, उस दशा मेंयह मिथ्या या भ्रमज्ञान कहलाता है। 


महथि दयानन्द वेशेषिक--सूच्रानुमोंदित ह्य्टश्ान और 
योगानुमोदित विद्या की सत्ता स्वीकार करने के कारण ही हमारे 
द्वारा अन्यथा ख्याति के समर्थेक रूप में प्रतिपादित किये गये हैं। 





१. सं०प्रं०-एकादश समुल्लांस--पृष्ठ १६१ ॥ 
२. महायानसूत्रालंकार-पृष्ठ ६३ । संपा०एमण्लेवी०, पेरिस-१६० ॥ 


सप्तम-अश्रध्याय हे 
विज्ञानवाद और शून्यवाद 


विज्ञानवाद के आचारय असंग के अनुसार विषय और विषयो 
दोनों ही चित्त हों या विज्ञान हौं। वौद्ध विज्ञानवाद की मान्यता 
है कि एकमात्र आन्‍्तरिक ज्ञान ही सत्य है । वाह्म वस्तुयें असत्य 
साती जाती हैं । आचाये वसुठन्धु ने भी बाह्य वस्तुओं को असत्‌ 
स्वीकार किया है । उन्होंने कहा है कि चित्त मात्र ही धूव है। जो 
वस्त॒यें बाहर इृष्टिगोचर हो रही हैं वे सब अप्नू व हैं। उनकी सत्ता 
चित्त के कारण ही जान पड़ती है । यदि चित्त या विज्ञान न हो 
तो उनकी सत्ता ही प्रतीति नहीं होगी । 


इनके अनुसार ही अ्रनुसररा किया है | गइनके अ्रनुसार काम- 
धातु, रूपधातु तथा अरूप धातु सब विज्ञप्तिमान्न हैं । वस्तुतः बाह्य 
वस्तुओं की सत्ता नहीं है, जो कुछ भी है, विज्ञान ही है। विज्ञान के 
अतिरिक्त सव असत्‌ हैं । इसलिए वसृुबन्धु ने विशिका की प्रथम 
कारिका में ही कहा है। “असदर्थावभासनात्‌'अभ्र्थात्‌ जिस प्रकार 
तिमिरादि रोगग्रस्त " को असत्‌ केशगुच्छादि के दक्षेत्र यों 
हो होते हैं, इसी प्रकार न होते हुए भी अथे- प्रतीत होते हैं ।१ वसु- 
बन्धु ने यहाँ पर असदर्थ की श्रतीति की बात कही है। प्रतीति के 
लिये "अवभास”' शब्द का प्रयोग किया है, जो कि शंकर ने अध्यास 
के लक्षण में कहा है, “अवभासाध्यास, अध्यास का भअर्थ भी झ्रवभास 
ही है ।!* जहां पर जो नहीं है, वहीं पर उसको प्रतीति- होना ही 
अवभास है। “अतस्मिन तद्बुद्धि” ही अवशभास है । यही वात 
वसुवन्धु उक्त प्रथम कारिका में “असदर्थावभासनात्‌ 


33 शब्द 


शब्द द्वारा 
कहना चाहते हैं। असत्‌ का अर्थ है--न होना, - जहाँ पर अर्थ या 
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विषय न हो वहीं पर विषय की प्रतीति ही अवभास है, जंसे सीपो 
में चाँदी का भ्रम है, क्योंकि सीपी में चांदी का आभास है। अतः 
सीपी में चांदी असत्‌ है । असत्‌ होने १र भी वही चांदी को प्रतीति 
होता ही” अवभास है । यहां पर वसुबन्धु ने तिमिर रोगी के केश- 
ग्रुच्छादि के दर्शन को भ्रम का उदाहरण दिया है, जो कि अद्वेत के 
अनुसार प्रातिभासिक है, क्योंकि अद्वेत के अनुसार श्रलीक को तो 
संभव चहीं है ॥* यदि प्रतीति हो रही तव तो उसे प्रातिभासिक या 
व्यावहारिक सत्‌ कहना होगा । तिमिर रोगी एक विशेष इृष्ट हुआ, 
उसको विशेष रूप से जो दोष के कारण ग्रभाव में केश-गुच्छादि 
की प्रतीति होती है, वह प्रात्तिभासिक प्रतीति ही है। यद्यपि वसु- 
बन्धु ने प्रातिभासिक सत्ता का नाम नहीं लिया है, तथापि केश- 
गुच्छादि के उदाहकरा प्रातिभासिक प्रतीति की ओर संकेत करता 
है। इस प्रकार स्पष्ट है कि वसुवन्धु अद्वे त के ही समान व्याव- 
हारिक वस्तुओं को स्वतन्त्र सत्ता नहीं देने को तैयार हैं। अक्वत में 
रज्जु-सर्पादि भ्रम के उदाहरणखों हारा जगत्‌ की श्रध्यस्तता एवं 
मिथ्यात्व का प्रतिपादन किया है, इसी प्रकार वसुबन्धु ने भी केश- 
गुच्छादि के प्रातीतिक ज्ञान के उदाहरण हारा विज्ञप्ति मात्रता के 
अतिरिक्त वाह्म वस्तुओं की स्वतन्‍्त्र सत्ता का निषेध किया है। 
हमने :मिथ्यात्व लक्षरोों में देखा है कि अद्वेत वेदान्ती “प्रतिपन्‍नो- 
पाघौ चरेकालिक निषेध प्रतियोगित्व” को मिथ्यात्व कहते हैं--जैसे 
रज्जु-सप भ्रमस्थल में रज्जु-सप का परमार्थतः त्रेकालिक निषेध 
सम्भव है। यद्यपि रज्जु-विषयक अज्ञानकालीन प्रातीतिक सपे अम- 
काल में होता है, फिर भी उस काल में भी पारमाथिक इष्टिकोण 
के सर्प नहीं होता अतः भअ्रमकाल के सर्प का तीनों कालों मैं निषेध 
होता है, इसी कारण अ्रमकालीन सर्प मिथ्या है। इसी प्रकार 


१ विंशिका-पृष्ठ १ ॥ 

२. विज्ञप्तिमात्रमेवदमसदर्धावभासनात्‌ । यदुवत्‌ तैमिरिकस्यासतु- 
क्केशौण्डाकादिदर्शनम । चेहो-कारिका-१-पुप्ठ-१८ ॥॥ 

३. ब्रह्मससूत्र शंकरमाप्य भामती-पृष्ठ श्छ] : 
अद्देतसिद्धि-पृष्ठ ३३२ तथा ३३३ ॥। 
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सम्पूर्ण प्रपंच भी सिथ्या है, फिर भी अधिष्ठान ज्ञान से पूर्व प्रपंच 
की प्रातीतिक सत्ता अद्वेत के असुसार स्वीकाये है । इसी प्रकार वसु- 
बन्धु के अनुसार बाह्य वस्तुयें तीनों कालों में नहीं हैं। जो कुछ भी 
है, विज्ञप्तिमात्रता ही है।. वसुबन्धु और धर्मों की आलयविज्ञान के 
परिणाम कहते हैं,' किन्तु वसुबन्धु के अनुसार परिणाम का अर्थ 
सांख्य के परिणाम से भिन्‍त है ॥* वसुवन्धु द्वारा प्रयुकत परिणाम 
शब्द का ब्रर्थ करते हुए स्थिरमति ने कहा है “'कोत्रयं परिणामों 
नाम ? अन्यथात्वमू--अ्रन्यथाभाव को ही परिणाम कह! है ।१ सांख्य 
के परिणाम में नवीन वस्तु की उत्पत्ति नहीं मानी गई है, क्योंकि 
सांख्य के श्रनुसार काररा में पूर्व से हो सत्‌ काये को उत्पत्ति होती 
है, त कि नवीन कासे की । विज्ञानवादी वछुबन्धु के अनुसार अनादि 


विकल्प-बासनाओों के कारण आत्मादि एवं रूपादि का आरोप 
होता है । 


बसुबन्धु का उपचार और अद्ेत का -अध्यास का आरोप 
समानार्थक शब्द है। जिस प्रकार अद्वैत में वस्तुतः ब्रह्म में प्रपंच के 
तीनों कालों में न रहते 'पर भी अज्ञान के कारण उसको आरोपित 
माना जाता है, उसी प्रकार आचार्य स्थिरमति विज्ञान में बाह्य 
वस्तुओं के अभाव होने पर भी उन्हें विज्ञान में आरोपित मानते हैं । 
उपचार का अथथे आरोप है। स्थिस्मति का कहना है “जो पदार्थ 
जहां पर नहों, उसके वहाँ पर होने का जो आरोव होता है, ,उसे 
उपचार कहते हैं । यथा शुक्तिका में रजत का उपचार अथवा 


वाहीक में वल का उपचार | इसी भ्र्थ में. विज्ञानस्वरूप में बाह्य 
पदार्थों का आरोप या उपचार होता ! 


हे है । अत: वाह्म वस्तयें परि- 
कल्पित हैं। परमार्थेतः वे बस्तुयें नहीं है ॥' वसुवन्धु के 2 
१- आत्मघर्मोपचारी हि विविधो - यः प्रवत्तेतते + विज्ञान पे 
: गान प्ररिणा 
असौ ।-त्रिशिका का० १-पृष्ठ २८-चौखम्वा-१ ध्दछ का. के हि 
२. इण्डियल आइडिलिज्म-पृष्ठ रफ्-दासगुप्ता-१६६२।॥ : ५ 
डर ०२ लक : रंप-स्थिरमति  भाष्य ।- चौश॑म्बा- 
ध्च्जा - .. शा हे 
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सम्पूर्ण परिणाम या उपचारों का कारण या अधिष्ठाव आलय 
विज्ञान है । आलयविज्ञान ही संसार का जीव है ।१ इसी झ्ालय 
विज्ञान को आलय करके मनोविज्ञान एवं विषय विज्ञप्ति की उत्पत्ति 
होती है। इन सभी आरोपित संत्‌ वस्तुओं का विशुद्ध आलम्बन या 
अधिष्ठान विशुद्ध विज्ञप्ति है, जिसे विज्ञप्तिमात्रता कहा हैं | यह 
नित्य है, शाइवत है। इस प्रकार हम वसुबन्धु की विज्ञप्तिमात्रता 
की तुलना अद्वेत के ब्रह्म से कर सकते हैं। आचार्य वसुवन्धु के अनु- 
सार विशुद्ध विज्ञप्ति समुद्र के समान है और बाह्य वस्तुयें तरंगों के 
समान उस पर परिकल्पित हे। विशुद्ध विज्ञप्ति आह्य-ग्राह्मता से 
परे है ' पं» विधुशेखर भट्टाचाय के अनुसार विशुद्ध विज्ञप्तिमात्रता 
भी सापेक्षमित्य है ।? परन्तु भट्टाचार्थ जी का कथन समीचीन नहीं 
जान पड़ता । वसुवन्धु ने विज्ञप्तिमात्रता को ध्रूवब कहा हूँ ।१ भट्टा- 
चार्य जी ने हर व शब्द का जो सापेक्षनित्य श्रथे किया हैँ. वह झाचारय 
स्थिरमति के भाष्य के आधार पर समीचीन नहीं बैठता, क्योंकि 
स्थिर्मति ने त्रिशिकाभाष्य में श्र्‌व शब्द का अर्थ नित्य किया हैं ।? 
अन्द्रधर दर्मा का कथन सत्य है कि वसुबन्धु ने यहां पर भ्र्‌व शब्द 
प्रयोग निरपेक्ष सत्य के श्र्थ में किया है !? वसुबन्धु जब यह कहतें 
हैं कि दश्यप्रपंच स्वप्तवत्‌ या तिमिर-रोगी के केशग्रुच्छादि के 
समान हैं, इसका अर्थ यह नहीं है कि बाह्य वस्तुर्यं हैं ही नहीं । 
इसका त्तात्पय॑ इतना ही हूँ जिस विकल्प बुद्धि की कोरियों द्वारा 
कल्पित जगत्‌ स्वतन्त्र श्रस्तित्व नहीं रखता । विज्ञप्तिमात्रता या 
धर्मनेरात्ममय का सिद्धान्त सविकल्पक बुद्धि द्वारा ही कल्पित कर्ता 
आर कमे, आहक और ग्राह्मय, द्रष्टा और रइय के इन्द्र पर अधिष्ठ्ित 
जगत्‌ का खण्डन करता है, न कि विशुद्ध निविकल्पक विज्वप्तिसात्रता 


१. यच्च यत्र नास्ति तत् तत्रोपचर्यते | तथा वाही के गां: । विज्ञप्ति- 
सात्रतासिद्धि-स्थिरमति भाष्य-का० १-पृष्ठ २६ ॥। 
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का यह मत व्यावहारिक जगत्‌ कौ परतल्त्र सत्ता प्रदान करता 
है । जब तक निविकल्प अर्थज्ञान की अनुभूति नहीं होतों तव तक 
परिकल्पित जगत्‌ का अस्तित्व है, तब तक यह मिथ्या नहीं 
भासता । व्यावहारिक जगत्‌ की व्याख्या करने के लिए ही वसुवन्धु 
ते त्रविध सत्ताव्ाद को स्वीकार किया है। अद्वेत में स्वीकृत प्राति- 
भासिक, व्यावहारिक एवं पारमाथिक सत्ता के समान ही आचाये 
वसुबन्धु भी त्रिविध सत्ता स्वीकार करते है । परिक्रल्पित, परतन्न्र 
और परिनिष्पन्न ये त्रिविध सत्तायें हैं। इन त्रिविध सत्ताओं द्वारा 
जगत्‌ को व्याख्या सम्यक रूपेणा हो जाती है । इन चिविध सत्ताओं 
को वस्तुस्वभाव भी कहा गया हूँ । परिकल्पित स्वभाव बाली बस्तुरयें 
आ्रारोपित हैं, क्योंकि उन वस्तुओं का अपना स्वभाव नहीं हैं, जैसे 
शुक्ति में रजत्‌ की कल्पना परिकल्पित हैं । वस्तुतः शुक्ति में रजत 
है ही नहीं, अतः उसमें रजत का ज्ञान आरोपित वस्तुविषयक ज्ञान 
ही है | झ्रारोपित वस्तु विषयक ज्ञान को ही वसुवन्धु परिकल्पित 
मानते हैं ।१ परिकल्पित वस्तु स्वाधिष्ठान में न होने के कारण ही 
स्थिरमति ने अपने भाष्य सें कहा है “न स विद्यते इति”* श्रर्थात्‌ 
कल्पित वस्तु की अपनी सत्ता का श्रभाव हुआ करता हैँ । यहां तक 
कि कल्पित वस्तु में हेतृश्नत्यय से प्राप्त स्वभाव भी नहीं । हेतुप्रत्यय 
स्वभाव व्यावहारिक वस्तुओं का ही होता है । प्रातिभासिक वस्तमों 
का स्वभाव कल्पित ही हैँ । ह्िचन्द्रशान के समान परिकल्पित 
ज्ञान तथ्यरहित हू । एवमेव परिकटिप्त वस्तु भी तथ्यहीन है। 


कान ससससीचिनसततत-नततीततनतीयनन--नियननक०यकयेनननम तनमन न ऊन ५»७नन+++ानन-नप+->ननन--»++++त+- 
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माचतासिद्धिभाष्य- १०१ ॥ 
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३. यैत-केन विकल्पेन यद्यद वस्तु विकल्प्यते, परिकल्पित एवासौ 
स्वभावी न स विद्यते-का० २०-चिशिका ॥ 

४. त्रिंशिकाभाष्य-पुष्ठ ८० का रन 
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परतन्त्र सत्य या परतन्त्रज्ञान सापेक्ष है, क्योंकि यह कार्य-कारण 
सम्बन्ध पर आधारित है । परतन्त्र स्वभाव वाला पदार्थ परिकल्पिक 
की अपेक्षा सत्य अवद्य है, किन्तु यह भी परसापेक्ष होने के कारण 
स्व॒तन्त्र सत्ता से रहित है। सापेक्ष का श्रथ है प्रतीत्यसमुत्पन्त 
संसार की वस्तुयें परतन्त्र हैं, क्योंकि वे वस्तुर्यें किसी हेतु प्रत्यय में 
उत्पन्त हैं | जो वस्तु काररा सापेक्ष है, वह परतन्त्र हें, अत: पर- 
तन्‍त्र को भी शुद्ध सत्ता प्राप्त नहीं है, यह भी एक प्रकार सतत स्व- 
भाव से रहित ही है। अद्व॑त वेदान्त कीं व्यावहारिक सत्ता से इसकी 
तुलना की जा सकती हे । क्योंकि अद् त के अनुसार व्यावहारिक 
जगत्‌ अपनी सत्ता के लिए ब्रह्मसापेक्ष है। कारण के बिना काये 
ग्रस्तित्व में नहीं आ सकता, श्रत: ब्रह्मसत्ता के बिना जगत कार्य में 
नहीं रह सकता । घटोअ्नस्ति इत्यादि बाह्य वस्तुयें अस्तिसापेक्ष हैँ । 
वह अ्रस्ति हो कारणरूप ब्रह्म हे, अतः अहत के अनुसार जगत- 
प्रयंच सापेक्षसत्‌ है । विज्ञानवादी के अनुसार भी सभी बस्तुयें प्रती- 
त्युसमुत्पन्न हैं, अत: परतन्त्र स्वभाव है ॥१ 


परिनिष्पन्त वस्तुस्वभाव है अर्थात्‌ परिनिष्पन्त ही तत्व है । 
परिनिष्पन्न परतन्त्र भी अछिपष्ठान है। बिना परिनिष्पन्न के पर- 
तन्त्र की सत्ता हो ही नहीं सकती, क्योंकि परिनिष्पन्न को लेकर ही 
परतन्त्र का व्यवहार संभव है। यह ग्राह्म-प्राहकादि भावों से परे 
हैँ | यह परतन्त्र से भिन्‍न भी नहीं, अभिन्‍न भी नहों । हम इसे यह 
भी नहीं कह सकते, क्योंकि परिनिष्पन्न हो अ्रविद्या के कारण पर- 
तनन्‍्त्र के रूप भासने लगना है । साथ में परिनिष्पन्त ही शअ्रविद्या के 
कारण परतन्त्र के रूप में भासने लगता हैँ । साथ में परिनिष्पन्न 
परतन्त्र की पहुंच से सर्वथा वाहर है, अतः परतन्त्र से अभिन्‍न. भी 
कहना समीचीन नहीं.। जिस प्रकार अद्वत वेदाल्त में एकमात्र 
विशुद्ध परमार्थ ब्रह्म ही सत्य हैं और सम्पूर्ण प्रपंध का अ्धिष्ठान- 
रूप है फिर भी प्रपंच से परे है, उसी प्रकार परिनिष्पन्न' शुद्ध और 
शाश्वत है । वह देश-काल से परे हैं । देश-काल उसी परिनिष्पल्त 
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से आरोपित है। परिनिष्पन्न -संमंस्त प्रपंच का आधार होते हुए भी 
प्रपंच से वह रहितावस्था हें,! ग्रतएव यह इन्द्रियानुभवातीत है। 
यह निरपेक्ष सत्‌ हे । बाह्य विषय का अस्तित्व इसी के अस्तित्व से 
प्राप्त है । इसी सदधिष्ठान में घटाधिष्ठान में घटादि विकल्प 
कल्पित हैं, क्योंकि कारराव्यतिरेक कार्य. की सिद्धि नहीं है, अतः 
कारण ही कार्यरूप से भासित होता है | 


इस प्रकार हमने दिखाने का प्रयास किया है कि किस प्रकार 
वसुबन्धु के विज्ञानवादानुसार बाह्य वस्तुयें विशुद्ध विज्ञान या 
विज्ञप्ति में आरोपित हैं । अ्रद्वे तवेदान्त के आचार प्रकाशात्मयत्ति 
ने पंचपादिका-विवररा में त्रिविध सत्ता का स्थापना करते हुए कहा 
हे कि परमार्थ सत्ता ब्ह्म की है, अर्थक्रियासामथ््‌ येसत्व श्राकाशादि 
का, एवं अविद्योपाधिकसत्व शुक्ति-रजतादि का।£ जिस प्रकार 
रजतादि शुक्ति में आरोपित हैं, उसी प्रकार आकाशादि भी ब्रह्म में 
आरोपित हैं, अत: शुक्ति-रजतादि के समान ही आकाशादि भी 
भिथ्या हैं। यहां पर विज्ञानवाद और अद्वेत मत की समानता है। 
अह्व त में जिस प्रकार प्रतिभासिक को व्यावहारिक दृष्टि से सत्‌- 
स्वभाव-रहित कहा हे और व्यावहारिक वस्तुओं को पारमाथिक 
रष्टिकोर से सत्स्वभावरहित कहा हैं। उसी प्रकार आचार बसु- 
चउच्धु भी तीन प्रकार निः:स्वभावों का कथन करते हैं। इन्हें 
लक्षणनि:स्वभावना, उत्पत्ति निःस्वभावता एवं परमार्थ निःस्व- 
भावना कहते हैं । परिकल्पित वस्तुयें आ्राकाशकुसुम के समान नि:- 
स्वभाव है, ये लक्षरा से अपेक्षित हैं । परिकल्पित वस्तुओं की सिद्धि 
के लिए बिना लक्षणों का समावेश किया - जाता है, वे वास्तविक नहीं 
हैं, अतः ऐसी वस्तुयें लक्षणों से निःस्वभाव होने के कारण लक्षण 
न मात लाल पर्तत्ल सम हैं, क्योंकि स्वयं स्वभाव वाले परतस्त्र 
रे लिवित जप पर गे गा 

-पाथिकमाकाशादे ?, 328 कस पटक शक कक 


पा अर्विद्योपंधिकसत्व रजतादे: | पंचपादिका- 
एण-पृष्ठ १६५ || मद्रास-श्८ | | 
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नहीं हैं । स्वयं स्वभाव वाले होते तो परतन्त्र ही नहीं कहलाते। 
इसी कार परिनिष्पन्न परभार्थ निःस्वभाववाला है। परमा्येत 
उसमें किसो प्रकार के धर्म नहीं हैं, श्रतः वश-विश्युद्ध विज्ञप्तिमात्र 
होने के कारण परमाथंतः निःस्वभाव हुँ ।! इस प्रकार परमाथ 
विशुद्ध विज्ञान ही एक निरपेक्ष सत्ता हैं। आचार्य असंग ने भी उक्त 
जत्रिविध सत्वों का प्रयोग महायान सूत्रालंकार में किया हें ।? 


वसुबन्ध्‌ के विज्ञानवाद के विषय में ऊपर दिये गये विवरण 
से हम यह धारणा बना सकते हैं कि असंग तथा वसुबन्धु ने जगत्‌ 
की वाह्यता को तो झ्रारोपित या मिथ्या कहा है, किन्तु वे जगत की 
बाह्मयता का अवलाप नहीं करते । इन विज्ञानवादी आचार्यों के 
अनुसार बाह्यता या ग्राह्म-ग्राहक आदि सरव्वेप्रयंच विज्ञान में आरो- 
पित वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता नहीं होती, अतः वे भिथ्या हैं। श्रद्व त में 
भी अध्यस्ततया प्रपंच को ही मिथ्या कहा है । वसुबन्धु ने जगत्‌ 
को आलय कहा हू । जब विद्युद्ध सांसारिक इन्द्र या विकल्पों से 
परमार्थतः परे हैं, और शाइवत एकरूप हैं, तब विदश्युद्ध विज्ञप्ति से 
कार्य-का रणात्मक संसार सम्बन्धित नहीं हो सकता अथवा व्याव- 
हारिक दृष्टि से सम्वन्धित मानना होगा, जेसा कि अ्रद्वेत वेदान्त का 
ब्रह्म परमार्थत: किसी का अधिष्ठान' भी नहीं हे, क्योंकि सत्य अथ 
में किसी का अधिष्ठान होना भी निग्रु खत्व को आघात पहुंचाना 
हैं, अतः कहा गया है कि प्रपंच ब्रह्म में बिवर्त हें। विवते का अर्थ 
है अध्यस्ता या कार्य का होना न कि वस्तुतः । इसी प्रकार वसुबन्धु 
की विशुद्ध विज्ञप्ति भी जब परतन्त्रों से भी सम्बन्धित नहीं है। 
फिर जगत्‌ की विज्ञप्ति का परिणाम केने कहा जाए ? ऐसा लगता 
है वसुवन्धुं जगत्‌ को आलय विज्ञान का परिणाम और पारमारथिक 
इृष्टि से विशुद्धविज्ञप्ति का बिवतं मानते हैं । यदि चिलुद्ध विज्ञप्ति 
का विवतं मानते हैं। यदि विद्युद्ध विज्ञप्ति का परिणाम जगत है, 


१. जिंशिका-का० २५ ॥। 
२. महायानसूत्रालंकार-११॥ ३६, ४०, ४१, वौद्धरशेन मीमांसा १५० 
में उद्घृत, वलदेव उपाध्याय चौखम्बा-१६५४ ॥॥ 
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तब तो विशुद्ध विज्ञप्ति में भी विकृति श्रानी चाहिए ? ऐसा होता 
नहीं है। जगत्‌ के परिणाम होने पर भी विज्ञप्ति विशुद्ध ही रहती 
है, अतः जगत्‌ परिणाम को विवते के अर्थ में लेना आवश्यक है। 
इसी श्र में वसुबन्धु ने आत्म-धर्मो को विज्ञान में उपचरित कहा 
है, श्रर्थात्‌ आत्मा और धर्मादे का उपचार होता है, तकि 
वस्तुत्त: है । 


वसुबन्धु के ह्वारा परतन्त्र वस्तुओं का स्वीकार करता ही 
सिद्ध करता है कि वसुवन्धु वाह्यता का सम्पुूर्णंतया अपलाप नहीं 
करते, जैसा कि ग्राचाये चन्द्रधर शर्मा का कथन है कि इस विज्ञान- 
बाद में “प्रपंच की बाह्मता का प्रत्याख्याव चहीं किया गया ।?२ 
इस कारण विश्ञानवाद को विशुद्ध विषयीवाद नहीं कह सकते ।१ 
विज्ञानबाद मात्र यह कहता है कि बाह्मता विज्ञानातिरिक्त के रूप 
में असत्‌ है, किन्तु विज्ञानसापेक्ष बाह्मता है। यही ग्रद्वेत के अनुसार 
बाह्मयता की स्थिति है । 


लंकाबतार के दर्शव को वितन्रानवाद और शृुन्यवाद दोनों 

ही का मिश्रण कहा जा सकता है । यह न विशुद्ध शुन्यवाद'है, न 
ही विज्ञानवाद ! इस ग्रन्थ के अनुसार एकमात्र चित्त ही सत्य है। 

लंकाबतार में विशुद्ध विज्ञान के लिए चित्त शब्द का हो प्रयोग 

मिलता है» चित्त ही विज्ञान है, इस विज्ञान के अतिरिक्त काम 

छूप एवं अरूप अर्थात्‌ मौतिक वस्तुयें असत्‌ हैं। वाह्मयता नाम की 

: कोई भो वस्तु वस्तुतः नहीं है ) बाह्य वस्तु व्यक्तिगत मन की 
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शृ८५ ॥ संपा दी० नानजि लग्दन- 
इक बे | ओ, हि । 


रर२ |. 


सृष्टि नहीं है, अपितु विशुद्ध विज्ञान को सृष्टि है । लंकावतार में 
बाह्य वस्तुओं के अस्तित्व का जोरदार शब्दों में प्रत्याख्यान मिलता 
है ॥£ बाह्मयवस्तुओं के प्रत्याख्यान में वसुबन्धु संभवतः इतना वल 
नहीं देते जितना कि लंकावतार देता है । लंकावत्तार में बाह्य- 
वस्तुओं के अस्तित्व प्रत्याख्यान में नागाजु न एवं गौड़पाद के समान 
स्वप्न साया बन्ध्यापुत्रादि के रष्टान्तों का पर्याप्त प्रयोग मिलता 
है ।१ लंकावतार के अनुसार सम्पूर्ण बाह्य _वस्तुर्यें विकल्पमात्र हैं। 
यहां पर वस्तुत: न द्र॒ष्टा है, न द्रष्टग्य ही कुछ है न कोई वाच्य है, 
और न ही उसका वाचक ॥£ जिस प्रकार अद्वत के ब्रह्म में परमार्थतः 
ज्ञान-ज्ञ य-ज्ञातृत्तव-भाव नहां, उसी प्रकार इस सिद्धान्त के अनुसार 
भी प्रपंच परमार्थतः उक्त भेदों से रहित है। न ग्राह्म है, व ग्राहक, 
वन्ध्यापुत्र के समान सभी कल्पित हैं ।१न कोई उत्पत्ति है, न कोई 
उत्पाद्य है, किन्तु व्यवहार में सभी कल्पित हैं। उसी प्रकार भाव 
वस्तुओं की कल्पना होती है ।* वस्तुत: सभी धर्म निःस्वभाव है। 
दाशनिक विश्लेषण करने पर या काये कारण भाव के विश्लेषण 
करने पर बाह्य वस्तुओं की सत्ता सिद्ध नहीं होती है, इसलिए 
अनभिलाष्य कहा गया है ।* अद्व त के अनुसार भी प्रपंच को सदसद्‌ 
अनिव्चेनीय कहा है--पअ्रर्थात्‌ सदुरूप से अ्रसद्रूप से अ्रथवा उभय- 
रूपों से वस्तुओं ना कथन सम्भव नहीं, क्योंकि अद्वत के अनुसार 
सत्‌ का बोध नहीं होता, अत: सदसद्‌ अनिवचेनीय है, इसी श्रकार 
लंकावतार में भी वस्तुओं की दोनों बातें हैं, अत: सद्‌ असद्‌ अनि- 
वर्चेनीय है । वस्तुओं के स्वभाव की खोंज करने पर स्वभाव का 
१. स्वप्नोअथवा कायानमगरं गन्थर्व शब्दितम्‌ू-लंकावतार-प्ु०६ ॥। 
२. लंकावतार का० ४३-प्रृष्ठ € ॥। 
3. वही का० १४४-ट्वितीय परिवते | 
४. वही का० १६६-पृष्ठ १०५ ॥। * 
५. बुद्धया विवेच्यमानामां स्वभावोनाधायं ते । 

तस्मादतमिलाप्यास्ते निःस्वभावाश्चदेशिता:-लंकावतार सूत्र 

. पृ० ११६-२-१७५ ॥ 

६. लंकावता २-पृष्ठ १३० ॥। 


- २३३- ] 
परिचय नहीं मिलता, अपितु परभाव को ही 'परिचेर्य? मिलता है। 
घटादि का स्वभाव कुछ भी नहीं हैं, विज्ञानातिरिक्त घटादि साया 
के समान हैं। जिस प्रकार माया की सिद्धि सम्भव नहीं हैं, उसी 
प्रकार ससार को भी सिद्धि सम्भव नहीं ।९ अद्व त में भी माया को 
असद अनिवर्चनीय कहा है, क्योंकि इसकी उक्तरूपों से सिद्धि संभव 
नहीं है । इस प्रकार लंकावतार में यदि प्रपंच के बाह्मयत्व का जोर- 
दार प्रत्याख्यान किया है। जैसा कि आचार्य पी० दी० राजू ने कहा 
है कि लंकावतार के अनुसार संसार न यथार्य है, न भिन्‍न है, और 
न अभिन्‍न हैं, फिर सी यह विना सत्य के नहीं है। इसे साया 
अवश्य कहा गया है । किन्तु माया असत्य -अथवा अनस्तित्व का 
चाचक नहीं है। माया इसलिए कहा गया है. क्योंकि सत्‌ न होने 
पर भी प्रतीत होता है | यही अ्रद्वेत का, भावरूप श्रज्ञान के कारण 
प्रतीत संसार है। पारमा्थिक इष्टि से देखा जाय तो विज्ञान के 
अतिरिवत बाह्मवस्तुयें हैं ही नहीं ॥ यही बात अद्वंत के अनुसार 
भी कही गई है। आरम्भाणाधिकरण ब्रह्मसूत्र-भाष्यटीकाओं में 
श्रद्देताचायों ने वाचारम्भरा के रष्टान्त से कार्य को कारणभिन्‍त 
कहा गया है ॥१ लंकावतार के द्वितोय परिवतं में भी बाह्य जगतु 
को वाह्मविकल्पित कहा गया है। अद्वेत के ही समान कहा गया है 
कि है महामते, मृत्परमाणुओं से मृत्पिण्ड न भिन्‍त हैं। सुवर्णा 
“भूषरों स'न अन्य हैं, व अनन्य । यदि अन्य होता तो उनसे श्रन्‍्य 
नहों होता, श्रर्थात्‌ यदि मृत्परमाणुओं से मृत्पिड़ एकान्त भिन्‍न 
होता, तब परमाणुओों से उसे झ्रारव्ध नहीं कहा जा सकता, क्योंकि 
एकान्त सिन्त-एकान्त भिन्‍त वस्तु का कारण नहीं बन सकता। 
ओर यदि झभिन्‍न कहा जाय तो भी सृत्पिण्ड और परमासुओं में 


कार्य-कारण विभाग नहीं बन सकता | श्रतः कार्य न कारण से 
जज ++5-++_+_+++/++++++त_---_-......ह0हत_ है ड | 
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अभिन्‍न है, न भिन्‍न है | अद्वेत के अनुसार भी कार्य जबत्‌ न ब्रह्म 
से झभिन्‍न है, क्योंकि अभिन्‍न होने पर कारये को पृथक्‌ प्रतीति नहीं 
होनी चाहिए, और ना भिन्‍न ही । ऐसा होते पर कारण सत्ता से 
कार्यसत्ता की भिन्‍नता सिद्ध होगी और हं तवाद की आपत्ति होगी । 
अद्द तवाद के ही समाव लंकावतार में भी चिविध-सत्ताओं का 
वन है--परिकल्पित, परतन्त्र एवं परिनिष्पन्त ।* परिकल्पित के 
अनुसार अवस्तु में भी बस्तुत्व की कल्पना करना है जैसे रज्जु में 
सपे की कल्पना, एक चन्द्र में द्विचन्द्र की कल्पना । परतन्च सापेक्षता 
को कहते हैं। सभी वस्तुयें प्रतीत्यसमुत्यपन्त हैं । विश्लेषण करने 
पर निःस्वभाव हो जाती हैं। परिनिष्पन्तन वस्तुओं का मूल सत्व 
है, वही विशुद्ध विज्ञान है । 


ऊपर के विवरण से हम यह समभकने में समर्थ हो सकते हैं । 
किस प्रकार लंकावतार के विज्ञानताद की बाह्मयवस्तुविषयक धारण 
अत के मिथ्यावाद से समानता रखती है । अन्तर इतना ही है कि 
अह तवाद बाह्यवस्तुओं की अनिवर्चेनीयता एवं उनकी प्रतीतिक 
बाह्मयता की सिद्धि में वल देता है, इसके विपरीत उक्त विज्ञानवाद 
बाह्यता या वाह्यवस्तुओं की विज्ञानातिरिक्तता के' प्रत्याख्यान में 
बल देता है । यह वात नहीं कि इस विज्ञानवाद के अनुसार बाह्य- 
वस्तुयें प्रातीतिक भी हैं नहीं । प्रतीति का अपलाप कोई भी नहीं 
कर सकता ॥ 


बौद्धिविज्ञानवाद का दूसरा रूप हैँ स्वतन्त्रविज्ञानवाद। इस 
विज्ञानवाद के प्रतिपादक आचारये द्विनान हैं। आचार्य दिडःनाग के 
विज्ञानवाद का अनुसरण आचाये धर्मकीकि ने किया है । इनके वाद 
इस विज्ञानवाद का विकास आचायें शान्तरक्षित एवं कमलशझील ने 
किया है। यह वसुबन्धु विज्ञप्तिमात्रताबाद से अत्यन्त भिन्‍न हे । 
इसी विज्ञानवाद के प्रत्याख्यान आचार्य शंकर ने ब्रह्मसूत्र भाष्य 
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में किया है, न कि वसुबन्धु के शाइवत विज्ञानवाद का ॥ भारतीय 


दर्शन का आलोचनात्मक सर्वेक्षण में ग्राचाये चन्द्रधर शर्मा ने इसी 
“को स्व॒लतन्त्र विज्ञानवाद” कहा है ।* 


आचार्य दिड्नाग के अनुसार बाह्य वस्तुओं का कोई 
अस्तित्व नहीं हैं । जो कुछ भी घट-घटादि के रूप मे दिखायी देते 
हैं, वे सब विज्ञान के ही आकार हैं। वस्तुतः विज्ञान ही वांह्म 
वस्तुओं के रूप में अ्रवभासित हो रहा हे। दिडूनाग के अनुसार 
बाह्य वस्तुओं की कल्पना दो रूपों में की जा सकती ह--अनुरूप में 
या संघात रूप में अणु अविभाज्य एवं अमूर्ते हैं। अयुओं का प्रत्यक्ष 
सम्भव नहीं क्योंकि प्रत्यक्ष केवल मूत्ते दृब्य मैं ही संभव है । यदि एक 
अणु का प्रत्यक्ष संभव नहीं, अखुओं के संघात्‌ के विषय में भी 
यही बात होगो। श्र्थात्‌ श्रद्धुओं के संघात्‌ का भी प्रत्यक्ष असंभव 
हैं। इस प्रकार बाह्य वस्तुयें न अणुरूप हो सकती है और न हों 
अणुओं का संघातरूप ही, किन्तु बाह्य वस्तुयें प्रत्यक्ष गोचर होती 
हैं, अणु या संघात बाह्य वस्तुओं के कारण नहीं बन सकते 
दिडताग के अनुसार आच्तरिक प्रत्यय ही बाह्य वस्तुओं में भासित 
होते हैं। ये ही आचन्तरिक प्रत्यय ग्राह्मग्राहकता के रूप में अवभा- 


सित होते हैं | वस्तुतः ग्राह्म और ग्राहक दोनों ही आन्तरिक हैं। 
बाह्मयता अलीक है । 


४ घर्मकीति के अनुसार “सत्‌ वह है जो प्रभावोत्पादन में 
समर्थ हो” जो वस्चु किसी कार्य को उत्पन्न करने में भ्रसमर्थ हैं वह 
असत्‌ हैं, अतः “अथे-क्रियाकारित्व-प्रभावोत्पादत सामर्थ्य-परमार्थ 
का लक्षण हैं | घर्मकीति के अनुआर बाह्मतस्तुयें असत्‌ हैं, फिर भी 
अनदि वासना के कारण मसानात्व एवं वाह्मत्व दिखायी देता है । 
परम सत्‌ ग्राह्म-ग्राहकत्व से परे है। पाण्डु रोगी रोग के कारण 


जिस भकार शंख को पीला देखता है--उसी प्रकार श्रविद्याग्रस्त 
जता हक चित्त को परमसत्‌ नहीं समझ पाते, नही बाह्म- 
स्वुप्ों की ही अखत्‌ समभते हैं, आन्तरिक प्रयत्नों को ही वाह्म 
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वस्त॒यें मान बेठते हैं। एकमात्र चित्त ही शुद्ध सत्‌ है, वह स्वयंप्रकाश 
एवं स्वत: देदीप्यमान हे ।? 


शान्तरक्षित ने ही धर्मकीति के समान अर्थक्रियाकारी 
सामर्थ्य को ही परमार्थ कहा हैं । वह प्रभावोत्पादन में समर्थ हैं 
तथा क्षशणिक हे। संसार की सभी वस्तुयें शान्तरक्षित के अनुसार 
क्षरिणक हैं, क्योंकि वे विनाशी हैं। क्षरिगक बस्तु की उत्पत्ति का 
अये हे, उसका विनाश अवश्यम्भावी हे ।2 विनाश वास्तव में कहीं 
बाहर से नहीं आता, किन्तु वस्तु के साथ ही होता है ॥॥ अविनश्वर 
आर नित्य बस्त असंभव है । यह विवेक और तर्क के विपरीत है। 
यदि कोई वस्तु नित्य और शाश्वत हैँ तो उसमें उत्पन्त होने वाले 
सभी कार्यों को एकसाथ उत्पत्ति होनो चाहिए । क्योंकि निमित्त- 
कारण या प्रभावोत्पादक कारण विद्यमान होने के कारण विलम्ब 
का कोई हेत नहीं हँ। इस प्रकार की कल्पना यथाथे है जीवन के 
विपरोत है । वस्तु्यें प्रतिक्षण परिवर्तेतशील हैं। भअ्रमवश उसकी 
साह्द्यता को हम एकरूपता मान बंठते हैं, और लगने लगता हे कि 
बस्तुर्यें सित्य हैं। बस्तुत: वस्त॒यें क्षरिाक हैं । क्षरिएक विज्ञानवाद 
का प्रतिपादन करते हुए शान्तरक्षित ने कहा हैं कि विज्ञान के अति- 
रिक्‍त बाह्मता नहीं हे। ये सब क्षरिगक विज्ञान के ही विलासमात्र 
हैं । इस क्षरिगक विज्ञान का प्रकाशक अन्य नहीं है । यदि प्रकाशक- 
प्रकाशक हैं तो भी वे विज्ञानमात्र हैं, इसलिए विज्ञानवाद में 
ज्ञान और ज्ञ य को अभेद कहा है । दोनों में भेद नहीं है । इसी को 
घर्मकीति ने प्रमाणचिनिश्चय में सहोपलम्ब नियम कहा है ।? इस 
नियम के अनुसार वस्तु और वस्तु के ज्ञान में पार्थक्य नहीं हैं। 
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१. आलम्बन परीक्षा कन्‍० १ ॥ एवं आलम्बन परीक्षावृत्ति पृष्ठ ३ 
तथा ४-१६४२ ॥॥ 

२. प्रभास्वरमिदं चित्त प्रकृत्यागन्तवोमला: प्रमाणवातिक-२-२०८। 
घर्मकीति-सं० राहुलसांकृत्यायन-किताव महल-इलाहवबाद-१६४३। 

४. वही-पृष्ठ ३७६ ॥। 
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प्रत्ययवाद का यह मूल और प्रधाव तक विज्ञान और विज्ञ य में 
अस्तर नहीं किया जा सकता, क्‍योंकि प्रत्ययवादी का कहना हैं कि 
कोई भी वस्तु ज्ञान के बिना उपलब्धि का विषय केसे बच सकती 
है ? ज्ञान के बिना वस्त्‌ को जानना वदतोव्याधात है । ज्ञात के 
विना वस्तु की सिद्धि करता असंभव है। वहां भी वस्तु की सिद्धि 
की जायेगी, ज्ञान वहीं पर होगा । ज्ञान और जय में एक प्रकार 
यह व्याप्ति है, किन्तु प्रत्ययवादी का कहना हूँ कि ज्ञान विषय 
निरपेक्ष हो सकता | विषय ज्ञान निरपेक्ष नहीं हो सकता बकंले ने 
भी इसो तक से बाह्य वस्तुओं का प्रत्याख्यान किया है । उनके अनु- 
सार “सत्ता सवेदा अनुभव-मुलक होतो हे”* जहां अनुभव नहीं, 
सत्ता नहीं। इसी प्रकार विज्ञातवादी बौद्ध का भी यही कथन हें कि 
ज्ञान के बिना ज्ञेय अस्तित्व की सिद्धि केसे संभव हें जहां पर भी 
घट को जाता गया वह ज्ञात पाया गया हू । धर्मकीति का सहोप- 
लम्ब नियम भी यही बतलाता हैं कि विषय नील और रसकी घी 
अर्थात्‌ ज्ञान दोनों अभिन्‍न हैं--नील वस्तु और नील ज्ञान दोनों 
अभिन्‍न पदार्थ हैं जिसे ज्ञान का विषय कहा जाता है वह भी ज्ञान 
का ही आकार विशेष है । नीलाकार विज्ञानविशेष ही नीलवस्तु 
है। घटाकार्‌ विशञानविशेष ही घट हैं। ज्ञानारिक्त विषय की पृथक्‌ 
सत्ता नहीं हुँ। ज्ञानातिरिक्त विषय असत्‌ हे | विज्ञानवादी विज्ञान 
और वस्तु में अभेदसिद्धि करने के लिए “सहोपलस्मनियमात्‌” इस 
प्रकार “सहोपलमस्भ” का हेलुरूप से उपन्यास करते हैं। और इसी 
हेतु बल से अनुमान करके ज्ञान-ज्ञेय में नील और नीलज्ञान में 
अभेदसिद्धाल्त की स्थापना करते हैं। ज्ञान और ज्ञेय के इस अभेद- 
सिद्धान्त को जानने के लिए उक्त अनुमान के हेतु “सहोपलस्ब 
नियमात्‌” को जानना आवश्यक है। यहां पर 'सह” और “नियम” 
दो विशेष शब्द हैं। ज्ञान के साथ ज्ञे यनीलदि को उपलब्धि होती 
0 पर कलम डर 0 कल पक कक कप कक कि कक 


श्‌. सहोपलम्यनियमादभेदो-नीलतद्धियौ: भेदशव॒धान्तिविज्ञानैद्दे - 


इयेतेन्दाविवाद्य-भामती सें उद्घृत-पृष्ठ ५४४ ॥। 
२. 55४७४ ए?&ा०एं. 
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है | ज्ञान के बिना ज्ञेय विषय की उपलब्धि नहीं हो सकती यही 
उक्त “सह” शब्द काअर्थ है, किन्तु “सह” शब्द के इस प्रकान 
अर्थ करने पर ज्ञान और ज्ञय में अभेद की सिद्धि नहीं हो सकती । 
किसी के होने पर किसी का होना “इससे दो पदार्थों ” की सिद्धि 
होती है । न कि अभेद की । “सह” शब्द का स्वशर्थ' है, साहित्य । 
साहित्य या सहभाव दो भिन्‍न पदार्थों में भी सम्भव है | अभेद भें 
सहभाव कैसा ? इसी कारण भदन्‍्त शझुभगुप्त ने कहा है कि 
“विरझूद्धौश्नयं हेतु: यह सहोपलम्म नियम हेतु विरुड्धहेतु हैं ।! ज्ञात 
और ज्ञय पू्ो रूप से अभिन्‍न होकर सहभाव सम्भव नहीं, अतः 
उक्त हेतु ज्ञान-श्ेय में अभेद का साधक न होकर भेद का ही 
साधक हुआ, इसीलिए विपरीत हेतु होने के कारण विरुद्ध हेतु 
हुआ । विरूद्ध हेतु का अर्थ हुआ हेत्वाभास | हेत्वाभासयुक्त अनु- 
मान से साध्य की सिद्धि नहीं हो सकती । उक्त हेत्वाभास-दोष 
से मुक्त होने के लिए शान्तरक्षित नहीं “तत्व-संग्रह” में सह शब्द 
का प्रयोग न करके प्रकारान्तर से ज्ञान और ज्ञय के अश्रभेदसिद्धान्त 
की स्थापना की है । शान्तरक्षित का कहना हैं कि नील-वस्तु-ज्ञान 
दोनों एक हैं ।१ एक अभिन्‍नोपलब्धि ही सहोपलम्भ है। सर्वज्न 
ज्ञानाकार ही विषयाकार है, अतः ज्ञान और ज्ञय में भेद नहीं हैं । 

ज्ञान और ज्ञय एक हैं । जिस प्रकार चन्द्रमा एक होने पर भी नेत्र- 
रोग के काररा द्विचन्द्रमादशेन किया करते हैं। वस्तुत: चन्द्रमा दो 

नहीं हैं, उसी प्रकार ज्ञान-ज्ञेय एक हैं, फिर भी ज्ञानवश लोग दो 
समभ बैठते हैं ॥7 शान्तरक्षित ने एकोपलब्धि को सहोपलम्भ कहा 

है। इनके अनुसार “सह शब्द का श्रर्थ एका है, न कि साहित्य, 

तत्व-संग्रह, पंजिका में किसो विज्ञानवादी आचार्य के अमुसार 

“सह ' शब्द का अर्थ “एक काल” किया है। इनके अनुसार काल- 

भेद वस्तुभेद का व्वाप्य है। “कालभेदस्य वस्तुभेदेत व्याप्यत्वात्‌”'* 


६६२ ॥। ' 
२. यत्संवेदनमेवस्यादुयस्य संवेपन्न्‌ वम्‌ 
तस्माद्व्यतिकितं तत्‌ ततीवान विभिद्यते ॥ तत्वसंग्रह-पृष्ठ ६६१ ॥॥ 
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अर्थात्‌ कालभेद होने पर वस्तु में भो भेद प्रवश्य होगा | ज्ञान और 
ज्ञेय की उपलब्धि एक काल में है, अत: दोनों एक हैं। इस प्रकार 
स्वतस्त्र विज्ञानवादानुसार : ज्ञान की उपलब्धि ही ज्ञेय सत्ता को 
सिद्ध करती है, अतः ज्ञान-व्यंत्तरिक रूय की सिद्धि संभव नहीं, 
क्योंकि अध्यस्त कभी भी अधिण्ठानातिरिक्त नहीं होता । अधिष्ठान 
सापेक्ष होता है । उक्त सहोपलम्भनियम का और इससे साघित 
वाह्म सत्ता रहित विज्ञानवाद का अ्रद्वेताचायों मे जोरदार राब्दों में 
प्रत्याख्यान किया है। अह्वेत आचार्यों का कहना है कि तील और 
नीलज्ञान अभेद अथवा एक साधक हेतु हेत्वाभास मात्र हैं, क्योंकि 
चट और और घट-दशत का भेद संसार में प्रसिद्ध है । ज्ञास-नज्ञे य॑ 
अभेद सिद्धान्त अथवा ज्ञान-ज्ञ य एक सिद्धान्त प्रत्यक्ष प्रमाण द्वारा 
बाधित है, प्रत्यक्ष प्रमाण भवल अ्रमाण हैं. श्रत: प्रबल प्रमार 
प्रत्यक्ष द्वारा बाधित अनुमान प्रमाण की गति संभव नहीं हें । उक्त 
हेतु प्रत्यया आवित होने -के कारण (विरूद्ध हेत्वाभास हैं ,अत: एवं 
प्रकार हेतु से विश्ञानवादी विज्ञान और विशेष में एकत्व या अभे- 
दत्व साधन नहीं कर कर सकते । आचार्य शंकर ने “नाभाव उप- 
लब्धे:” (२-२-२८) ब्रह्मसुत्र के इस सूत्रभाष्य में विज्ञानवाद. के उक्त 
सहोपलम्भनियम का जोरदार खण्डन किया है । बहेबिंश्व को 
विज्ञानात्तिरेक्त न सानने के सिद्धान्त के खण्डन में शंकर में उप- 
लब्धि'का प्रश्न उठाया है, अर्थात्‌ वहिविश्व घट-घटादि: कैसे नहीं 
हैं? हमारे सामने जो स्तम्भ या घट , दिखायी दे रहे-हैं नहीं हैं--- 
ऐसा कैसे कहा जा सकता है॥ क्योंकि उतकी उपयब्धि हो रही हैं। 
'उपलब्यमान वस्तु के अस्तित्व का. अपलाप नहीं किया का 
सकता ४६ .बाचस्पति मिश्र का कहना हैं वाह्य वस्तु घटादि की उप- 
लव्धि इतनी स्पष्ट 'है कि उसका अपलाप नहीं: क्रिया जा- सकता. 
मात्र स्पष्ट भनुभव ही नहीं “यह घट हैं पट” इत्यादि सावेजनिक 
“अनुभव हुआ करता है। ,्रर्थात्‌ एक व्यक्ति.के लिए -जो घट प्रत्यक्ष 
“है: श्ालम्बनपरीक्षा -का० ३-पृष्ठ १॥॥ 7 - 
+- उस्वसनग्रहपंजिका-पृष्ठ ६८३ ॥ 
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सिद्ध वाह्यसिद्ध- वस्तु हैं, वह सभी के.लिए प्रत्यक्षसिद्ध घट ह, 
अतः लनका अभाव सिद्ध नहीं किया-जा सकता ॥? एक वात और 
भो है कि जो भी बाह्मयविषय -की उपलब्धि करता है, वह उपलब्धि 
को ही उपलब्धि नहीं कहता, अपितु वाह्य विषय को उपलब्धि 
विषयत्तया करता हे, भरत: .? वाह्यथ का अभाव नहीं ह। 


अद्वेत वेदान्त वाह्य वसत को विज्ञानातिरिक्त व्यावहारिक 
वाह्यवस्तुर्यें स्वीकार करते हैं, इसी कारण विज्ञनवाद के उपर 
उनका श्राक्षेप हु कि वे बाह्य वस्तु की स्वीकार किये विना उहर 


नहीं सकते, क्योंकि बाह्यता का खण्डन करने के लिए भी उसे स्वी- 
कार करना होगा! 


आाचाये दिडनाद ने आलम्बन परीक्षा में विज्ञानवाद की 
स्थापना करते हुए कहा हैँ कि “यदन्तज्ञ येरूप॑ तु बहिवेदवर्भासते 
अर्थात्‌ जो आ्रान्तरविज्ञान है, वहीं वहिविश्व में ज्ञ यरूप से भासता 
हैं। ज्ञान के समान ज्ञेय वस्तु भी आन्‍्तर, बाह्मयता अलीक हूं, 


अलीक वाह्मयता ही मन में भासती हें और उस बाह्यता को हम 
सत्य समझ बंठते हैं। 


' आंचाय शंकर ने ब्रह्मसूत्र भाष्य में '(२(२॥२६) जागृत्‌ और 
स्वप्त के वधम्य भी बतलायें हैं। विज्ञानवाद के अनुसार बाह्य- 
“3. आलंम्बनं परीक्षा-प्ृष्ठ २-कारिका इता 
वस्तुयें स्वप्न की वस्तुओं के समान 'निःस्वभाव हैं। किन्‍त आचार्य 
झंकर यहां पर वाह्मवस्तुओं की स्वप्नतल्य कवने के . भी .विरुद्ध हैं। 
उनका कहना हैं, जाग्रत और स्वप्न में महदन्तर है । प्रथम वेधम्यें 
तो बाघ-अवाघ है, अर्थात्‌ स्वप्नदष्टः वस्तुर्यें जाग्रत में: बाधित हो 


दि 2 कर 





३“न. खंल्वर्भावो वांह्यंस्थाथेस्यथाव्यंचसातु! शकयते ॥. कस्मांतू, 

__  उपलब्धे; | ब्रह्मसूच-शान्भाण शूडछव - - - री लक 

२. न हिं स्फूटतरे सर्वंजनीत उपलध्ये सति त्दभाव: झ्कक्‍यौ., वक्‍तुमू- 
भागमती-पृ० ५४७ || हा " की 
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जाती हैं । स्वप्न दृष्ट महाजन समागम जागने पर नहीं रहता ! 
स्वृप्स में सिह देखकर भयभीत हुआ व्यक्ति जागने पर भयभीत नहीं 
रहता। इस प्रकार स्वप्निंक वस्तुयें जोग्रत में बाधित हो जाती हैं, 
श्लंतं: जागेत॑से स्वाप्निक गस्तयें कम. सत्ता वालो हैं ।* जागृत वस्त॒यें 
अनुभूत वस्तुयं होंती हैं जबकि स्वप्न की वस्तुयें स्मृति में निहित 
होती हैं । स्वप्न व्यक्तिगत होता है । जाग्रतं सार्वजनिर्क है। अर्थात्‌ 
स्वेप्म में देखी हुईं वस्तुंथें संवप्लद्रष्टा की ही दिखाई देती हैं। पास 
सोए हुए को'नहीं दिखायी देतीं, जवकि जाग्रत॑ की वस्तुयें सभी को 
सॉमान्यरूप से 5 दिखायी देती हैं। इस प्रकोर शंकर ने जागृत स्वप्न 
अन्वैधंस्थ पदिखीकर बीह्यवस्तुयें स्वप्नेवर्तें नहीं हैं, सिद्धे किया है । 


"८, द्ण » [एक क्‍॥#75 


से छा हुमेनेकछिवर के पविवरणों मेंदेखा- है ; कि किस, प्रकार आचाये 
शंकर कौर उसके: अप्तुयायी बौद्ध ल़िशानवाद- के खण्डन के प्रसंग में 


्स्तुत्ादी कृष्टिक्रोण को अपनाते हैँलवेद ). *' 
शि5 |? ६. माह, व्ल.. अफ्र& 7 
मम जा जि 7 शत ४ पड, पा 


%7  स्ोगीज ने मोध्येंमिंक कारिका में शुल्यवाद कौ स्थापना 
करते. है उनके अनुसार बाह्मवस्तु्यें अबोध्य होने के कारण 
वास्तव हैं! वाह्यवस्तुओं के स्वभाव में विरोध' है जिस कारण 
उन्‍हें सर्य नहीं कहा जा संकंता । सत्यें सर्वेधा सवेधा एकरूप 
 है। सद्द प्रपंत ताते,झतन्‍्तर; हो. चाहे बाह्य, प्रांतोतिक हैं। 
यहां ५९ विज्ञान और विज्ञ य, दोनों अवास्तंव है -। - ज्ञान-ज्ञ य-ज्ञात्ता 


तीनों के रूप में वस्तुर्यं सिद्ध नहीं हो सकतीं । सम्बन्धों की जटि- 

लेती की ही लौग संसार केहते हैं, परन्तु विश्लेषण करंनें पर संबंध 

दुर्वोष्य है। नागाजुं न ने चेतन अचेतन सभी को आवस्तव कहा है। 

जजेसअकार आया, : गस्धर्वनगरु। स्वप्त सिथ्या है उसी:प्रकारनप्रफंच 

सिथ्या है £ आचार्य चागाजुंन ने संसार को :सभो -घस्तश्रों: को 

3०००२3+>+क>न न सन+++००+++०२०+न तीन ये मम 2 >> ४ कपल्स: पडा 5१ 
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सिद्ध बाह्यसिद्ध: वस्तु हैं,: वह सभी के.लिए प्रत्यक्षसिद्ध घट है, 
अत: लनका अभाव सिद्ध नहीं कियाःजा सकता ॥4 एक बात और 
भो है कि जो भी बाह्मव्निष्रय 'की उपलब्धि करता है, वह उपलब्धि 
को ही उपलब्धि नहीं कहता, अपितु बाह्य विषय की उपलब्धि 
विषयतया करता है, भझत: .? वाह्यार्थ का अभाव नहीं हे! 


अद्वेत वेदान्त वाह्म .वस्तु को विज्ञानातिरिक्त व्यावहारिक 
बाह्यवस्तुर्यें स्वीकार करते हैं, इसी काररखा विज्ञानवाद के उपर 
उनका श्राक्षेप हे कि वे बाह्म वस्तु को स्वीकार किये बिना उहर 


नहीं सकते, क्योंकि बाह्मयता का खण्डन करने के लिए भी उसे स्वी- 
कार करता होगा।, 


आचाये विड्नाद ने आलम्बन परीक्षा में विज्ञानवाद की 
स्थापना करते हुए कहा है कि “यदन्तज्ञ येरूप तु बहिवेदवभासते” 
अर्थात्‌ जो आन्तरविज्ञान है, वहीं वहिंविद्वव में ज्ञ यरूप से भासता 
है। ज्ञान के समान ज्ञेय वस्तु भी आन्तर, बाह्यता अलीक हैं, 


अलीक वाह्मयता ही मन में भासती है श्चौर उस बाह्यता को हम 
सत्य समभ बठते हैं। 


' आचार्य शंकर ने ब्रह्मंसूत्र भांष्य में (२(२॥२६) जागृत और 
स्वप्त के वेधम्य भी: बतलायें हैं। विज्ञानवाद के श्रनुसार बाह्य- 
३. आलंम्बन परीक्षा-पष्ठ २-कारिका दे 
वस्तुर्यें स्वप्न की वस्तुओं . के .समान 'नि:स्वभाव हैं। किन्तु आचाये 
झंकर यहां पर बाह्मवस्तुओं की स्वप्नतल्य कवने के. भी .विरुद्ध हैं। 
उनका कहना है, जाग्रत और स्वप्न में मह॒दन्तर हैं । प्रथम बैधर्म्य 
तो बाध-अवाघ हैं, श्रर्थात्‌ स्वप्नचष्ट; वस्तु्॒यें 'जाग्रत में: बाधित हो 


»»-. “जे हज 
“255 5505. 





१. न. खंलवेभावो वांह्येस्या्थस्थाध्यंवचसातु) शक्‍क्यते ॥_ कस्मातु, 
_..उपनब्धे: । ब्रह्मसूच-शा०्भा० ५४७ | 

२. न हिं स्फूटतरे सर्वेजनीत उपलष्ये सति तदभावः ड्ञक्यी, व्रक्‍तुमू- 
भागमती-पु० श४७ ॥। हद 
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जाती हैं। स्वप्न दृष्ट महाजन समागम जागने पर नहीं रहता । 
स्वप्त में सिंह देखकर भयभीत हुआ व्यक्ति जागने पर भयभीत नहीं 
रहता । इस 'प्रकार स्वर्पनिंक बस्तुयें जाँग्रत में बाधित हो जाती हैं, 
अंत: जागेतं से स्वाष्तिक गस्तुर्यें कम सत्ता वाली हैं ।? जागृत वस्त॒यें 
अनुभूत वस्तुय्यं होती हैं जबकि स्वप्न की वस्तुर्यें स्मृति में निहित 
होती हैं । स्वप्न व्यक्तिगत होता है । जाग्रतं सार्वजनिक है । अर्थात 
स्वृप्त में देखी हुई वस्तुँयें संवप्लद्रण्टा को ही दिखाई देती 'हैं। पास 
सोए हुए को“नहीं दिखायी देतों, जबकि जाग्रत की वस्तुयें सभी को 
सॉमान्यरूँव से 5 दिखायी 'देती हैं। इस प्रकोरें शंकर ने जागृत स्वप्त 
मेवैधंम्पेपदिखीकर बीह्यवस्तुर्यें स्वप्नव्त्‌ नहीं हैं; सिद्ध किया है । 

2] _बऋ, पाप 0 हि 75% 

#ुाश हमेनेऊवर के विवरणों मेंसदेखा- है , कि किस. प्रकार श्राचार्य 
संकर-क्लौर उसके।-अच्ुयायी बौद्ध स्िशानवाद- के खए्डन के प्रसंग में 
म्स्‍्तुतादो कूष्टिहक्रोण को अपनाते हैं ' 

प्यूवा कै 2 ् / ः इडे हे 
7 नोगीजू ने मोध्यमिक कारिका में शून्यवाद कौ स्थापना 

उनके अनुसार बाह्मवस्तुयें अवोध्य होने के का 


वास्तव हैं। वाहीवस्तुओं के स्वभाव में विरोंध' है जिस रण 
उन्हे हा जा संकंता । सत्य सर्वेथा सर्वधा 


. होता है. प्ह प्रपत्र 0८ज्ाहे हतन्‍्तर हो. चाहे बाह्म, प्रातीतिक है। 
यहां पर विज्ञान और विज्ञेय, दोनों अवास्तंव है .। शातन-ज्ञेयः ज्ञाता 
_पीनों के रूप में बस्तयें सिद्ध नहीं हो सकतीं। संम्बन्धों की जि 
लेती की ही लौग संसार कहते हैं, परन्तु विव्लेषर करने पर्स 
दुर्वोष्य है। नागाजु न ने चेतन अचेतन सभी को आवस्तव कही 
जजिसअकार फ्ोया;  गंन्घर्वेनगरुः स्वप्त मिथ्या है उसी प्रकार का 
सिथ्या है £ आचार्य नागाजुंच ने संसार को सभी दस्तक ने 





मम लम्सा समाप्त ३ उपज कपपतक कलह ड 5५००० मु “->+-++>-प््ह- के को 
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र- माध्यमिक शास्त्र-७-६४ ॥ 
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अवास्तव कहा है, क्योंकि वे प्रतीत्य-समुत्पन्न हैं । प्रतीत्यसमुत्पन्न 
का अथ है । कारण पर निर्भर शीलता। कोई भी कार्य अपने 
कारण से व्यतिरिक्त उत्पण्त नहीं हो सकता। कारण नाता हैं। 
इसका अथे हुआ नाना कारणों पर निर्भरशीलता ही काय॑ हैं (कार्य 
यथार्थ नहीं है 4 यदि- वे यथाथ हैं तब उत्पन्न होने की क्‍या आव- 
इयकता है यदि अयथार्थ है, तब कंसे उत्पन्न हो सकते हैं ? नागा- 
जुंन के अनुसार जो भी सापेक्ष है, प्रातीतिक हैं। संसार की बस्तुयें 
सापेक्ष हैं, इसलिए अवास्तव हैं ।? काये से अन्य रूप से कारण को, 
ओर कारण से अन्य रूप से कार्य की उपलब्धि नहीं होतो, यदि 
अतिरिक्त रूप से कारण कार्य की, उपलब्धि हो तब तो उनमें 
कार्य कारण का सम्बन्ध ही नहीं होगी क्योंकि कार्य कारण का 
सम्बन्ध अनिवायं साना गया है । विग्रहव्यांवतिनी में नागाजु न 
कहते हैं कि सभी धर्म तत्व-रंहित हैं । नि:स्वाभाब है, क्‍योंकि वे 
प्रतीत्य-समुत्पन्न हैं ।१ इसी द्रकार आत्मा और स्कन्‍्दों की सत्ता का 
भी प्रत्याख्यान किया है । इनके अनुसार जो परमार्थ है वह उत्पत्ति 
आऔर विनाश का विषय नहों वनता । वस्तुर्यें भा वस्तृत: जो उत्पन्न 
होती हैं, न नष्ट होती हैं ।* उत्पत्ति-विनाश प्रतीत होते हैं । वस्तुयें 
न भावरूप हैं, न अभावरूप हैं, न वस्तु का लक्षणा संभव है, न 
वस्त्‌ ही लक्ष्य बन सकती हैं।4 लक्ष्य-लक्षरय-भाव आदि बातें 
काल्पनिक हैं। माध्यमिक के अनुसार वस्तु न सत्‌ हैं, न असत्‌ है 





१. 0 जापण्ठे 5पा५०५ एण गताव ॥॥05०077४--00- 

२. विग्रहव्यांवतिनी-पृष्ठ २६-बड़ौदा-१६२६ ॥ 

३- जिवा9/वा 'राग्रोॉवड7र8 ्ा पिवदुदा[आाव-र, 44-8|#व4०व- 
89५93, ८8, 493 

४. तस्मान्मावों नाभावों न लक्ष्य. नापि लक्षणाम । माध्यमिक 
शास्त्र-पृ० ५३ ॥॥ 

, ५. अदसत्य दच्चेतियस्य पक्षो न विद्यते ___ 

उपालम्भरिवरेणापि तस्य वक्‍तु न शकक्‍यते । चत्‌ः झतक-१६, २५- 

मावध्यमिकशास्त्र में उद्घूलन-५ भा 
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और न॒सदसत्‌ हैं, उभयभिनन हैं । इस प्रकार वस्त्‌ “चतुष्कोटि- 
विनिम्ठु क्त है। जिस वस्तु का कथन उस्त किसी भी पक्षावलम्वन- 
पूबवेंक संभव नहीं उसकी उपलब्धि के विषय में किस प्रकार का 
कथन संभव है ? अर्थात्‌ वस्तु-का कथन किसी भी पक्ष से संभव 
नहीं है।* भावपदार्थ न स्वतः उत्पन्न होते हैं, वन परत: और न 
दोनों से, न बिना हेतु के ही होते हैं । इस भपकार भाव पदार्थ कभी 
भी उत्पन्न नहीं हो हतते ॥ जिनकी उक्त श्रकार से उत्पत्ति संभव 
नहीं, उनकी निवुत्ति भी संभव नहीं, क्योंकि जो उत्पन्न होते हैं वे 
ही नष्ट होते हैं । यदि उत्पत्ति उक्त' विरोध के कारण संभव नहीं, 
तब विनाश या निरोध भी संभव नहीं ।* 


तागाजुंन वस्तुओं को ही शून्य नहीं कहते, अपितु तत्व को 

भी शून्य कहते हैं। तत्व को शुन्य कहने का तात्पये है स्वभाव- 
शुन्यत्ता । तत्व में किसी. प्रकार के स्वभाव नहीं' हैं, इस कारण शून्य 
है। चन्द्रकीति ने शुल्यता की व्याख्या निःस्वभावता सेही की है ७ 
घर्मशुन्यता या स्वभावशुन्यता तो अद्वेत-बह्म में भी हैं, क्योंकि अद्वेत 
के अनुसार ब्रह्म में सत्यवादि गुण भी नहीं रहते। वह निर्धमेक है। 
अद्वैत में भी कार्य को कारर-व्यतिरिकत कहा है। पारमाथिक रष्टि 
से काये जगत्‌ कारणानन्य है और व्यावहारिक इृष्टि से कारण- 
भिन्‍नत्वेन प्रतीत होने के कारण कायें जगत्‌ मिथ्या है । शुन्यवादी 
कार्यकारणात्मक जगत्‌ का सत्व नहीं मानते । कहीं-कहीं १२ कार्ये- 
जगत्‌ को नरशूग, स्वप्तसह्श कहा गया है। कहीं पर मरीच्युपम 
कहो है । कहीं पर उदक प्रतिबिम्ब के उदाहरण से मिथ्यात्व 

३. माध्यमिक शास्त्र-पृष्ठ ७ ॥ शास्त्र-पृष्ठ ४॥ 

२, वही-पृष्ठ ७० )) + 

३, साध्यमिक शास्त्र-प्रसन्तपदा-टीका-१६१ ॥ 

४. साध्यमिक शास्त्र-१६३ ॥| दरगंजा-१६६० ॥ 


५. सायोपमं सुभूते रूपे, मायोपमा वेदना मायोपमा स॑ 

8 ह ः सायोपये * ह एप संज्ञा 
सस्कारा:, मायोपमं विज्ञानम्‌ । फतसाहंस्विका प्र मायोपमाः 
परिवंत-६-पृष्ठ ६०७ !१ कस मर भैशापोरमिता- 
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समभाया है।* शत-साहस्त्रिका प्रेज्ञापारमिता में मायोपम में कहो 
है | रूप, वेदता, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान सभी मायोपम हैं।* 
इसो प्रकार उक्त रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार और विज्ञान के लिए 
प्रतिमास शब्द का भी प्रयोग मिलता: है [7 ड़ 
- इस प्रकार हम देखते हैं कि माध्यमिक वस्तुओं को जब 
शून्य कहते हैं तब उनका तात्पर्य स्वभावशुन्यता' से है, न कि वस्तुओं 
के भ्रभाव से इसी #कारणा - से वस्तुओं के विषय में निजस्वभाव 
ओर परस्वभाव का खण्डन-किया- है-। अद्वेत वेदान्त में भी कार्ये- 
जगत्‌ अ्रधिष्ठान सापेक्षतया; सत्स्वभाव शून्य है| अद्देतवादी कहते 
हैं कि “घट” सत्‌ नहीं है, क्योंकि वह ब्रह्मलान-बाध्य है। अधि- 
ष्ठान ज्ञान से आरोपिंत वस्तु: केश्रसिथ्यात्वप्का ज्ञान हो जाता है। 
घर्टाधिष्ठान्‌ ब्रह्मचेतन्‍्य को जन लेने पर” अद्वेत के अनुसार “घट” 
वाधित ही जायेगा | तव वहःसत्त नहीं रहेगा, क्योंकि जो वाध्य है 
वहं परमसत्‌ नहीं।है"”।' व्यावह्मरिक सत्‌ भले ही हो । यहां पर 
सापेक्षता द्वारा वस्तुओं'क्रो-मायोपम कहना अद्वेत के : निथ्यात्व से 
साम्य. रखता है। श्रद्े तः में. मिश्म्रात्वानुमान में “परिच्छिन्नत्व”' 
हेतु दिया।है सभी वस्तुयें:पर्रिच्छिन्त -हैं,, अतः मिथ्या हैं। वस्तुयें 
देशगत और कालगर्त हैं।-॥ - कोई भी >वस्त्‌-उ देश और काल से फ्रे 
नहीं हैं । देश-काल से/वस्तुरयें)सोमिताह ॥ घट न उत्पत्ति के पूर्व 
था. न विनाश के बाद में रहेगा, अतः मिथ्या!है] 
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'अष्टस अध्याय 
अन्त:करण निरूपण 
अन्त:कररणप शब्द की व्युत्पत्ति-- 


भग्रन्तःकरणं' शब्द दो शब्दों से मिलकर वना है । अन्तः-+- 
'करण । “अन्त: शब्द अअन्तेर! | इस अव्यय से बना है जो तीनों 
लिज्जों, सब विभवितयों, और सब वचत्तों में समान रहे तथा जिस 
का कहीं भी व्यय न हो उसे 'अ्रव्यय' कहते हैं ।? 


दूसरा शब्द है--'करण” । करण” बना है--“डुकृअ*-कररो 
धातु से करण श्रथे में 'ल्युट्‌'* इस सूत्र से भाव करण अथ में 'ल्युट्‌ 

त्यय का संयोग फिर “युकोरनाको'4 इस सूत्र रे 'यु' को अनादेश 
उसके पदचात्‌ 'रंषाभ्यां सोने समान पंदे/* सूत्र से करण शब्द 


निश्पन्न होता है।' इस प्रकार अन्तर्‌--करण को मिलाने से अन्त 
कररा शब्द निष्पन्न होता है। ' 


भ्रन्त:करण. झष्द का श्रथ_-... ... ... 


अन्त:करण में “अन्त: शब्द का शञ्रर्थ है अन्दर या मग्रुप्त 
३. सच्ण जिएु लि पु सवोस व विभक्‍तिदु प एप: 


वचनेषु च्‌ सर्वेषु यन्नव्ग्रेत्ति , तदव्ययम ॥। हर 
वामन जयादित्य रचित काशिका अष्टाध्यायो अ०। पाद: 
सूच-३७ की व्याख्या | 





१, 


२. डुकझुअ-करणो । घातुपाठ महषि पारिनि रच््ति 
है* स्वुट चे। अष्टाध्यायी झ०३ पा०३,सू० ११५ 
डे. अप्ठा, भर. ७, पा. १ स...9.. < 


*. अष्ठा, अर, ८, पा, ४ सर 2222 03% 7 8 
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या भीतर करण उसको कहते हैं जो क्रिया की सिद्धि प्रकृष्ट उप- 
कारक हो ।* इस प्रकार दोनों शब्दों को मिलाकर अथ बना--अन्त- 
रिक साधन जो क्रिया की सिद्धि में अत्यन्त उपकारक हो । जेसे 
व्याकरण शास्त्र में--'मैं दण्ड से घोड़े को ताड़ता हु >-यहाँ *दिण्ड 
ताड़न क्रिया को सिद्धि में अत्यन्त उपकारक (सहायक) है अतः 
इसको करण कहा गया है । 


दरशेनश्ास्त्र में 'कररा' शब्द का प्रयोग आ्राध्यात्मिक रूप में 
हुआ है। कररणा दो प्रकार के होते हैं--एक वाह्म दूसरा अन्त: । 
वाह्य करण दशक माने जाते हैं। सांख्यदशन के अनुसार “उम्रय, 
मिन्द्रयं £ और सांख्यकारिका के अनुसार पांच बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञानि- 
न्द्रियाँ--चक्ष, श्रोत्र, न्लाएा, रसना और त्वचा; पांच कमेंन्द्रियाँ-- 
वाक, पारिय, पाद, पायु, और उपस्थ--हैं ।१ 


दूसरा करण अन्त:करण है । सांख्यादशन के अनुसार--“उस 
अहंकार से अण्त:करण का अनुमान किया जाता है” अर्थात्‌ अहं- 
कार रूप कार्य द्रव्य को देखकर उसके उपादान भूत मुख्य अन्तः- 
करण (महत्तत्त्व या बुद्धि) का ज्ञान होता है। उसके अनन्तर “उस 
अहंकार से प्रकृति का अनुमान है' अर्थात्‌ महत्तत्व रूप कार्य को 
देखकर उसका प्रकृति रूप उपादान कारण अनुमित होता है । 
श्रीमत विज्ञानभिक्षु ने अपने प्रवचन भाष्य में सांख्यदर्शन के-- 
'तेनानत:कररखास्य” सूत्र भाष्य में अन्तःकररा का महत्तत्व किया है । 


अबू आपका पक आत्मा पलक बाद कथाऋषपथथ्क्ऋ् 2८ बाऋतणाउ 





१, अष्ठा. श्र. १ पाद. ४ सू. डर _ 

२. सांख्यदशन अ. १ सूच-६१ व वाह्माम्यन्तराम्यां तेइचाहंकारस्य 
न्त्र.१, सु-६र३े पु 
बुद्धीन्द्रियारिग चक्षु: श्रोत्रध्लाणत्वगाख्यानि । 
वाकपारियपादपायूपस्थानि केमेंन्द्रियाण्याहु: ॥ 
--ईदव रकृष्णरचित सांख्यकारिका, २६ 

४. तेनान्तःकरणस्य १९ सांख्य अ- १ सून-एड 

५, तत: प्रक्ृते: । साँख्यदर्शन श्र. ६ सूच्र-६४: 
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उस अहंकार काये के द्वारा उसके कारण अच्त:कररण का अनुमान 


होता है जो महतु कह कर बुद्धि का अनुमान होता है 7 अर्थात्‌ 
अन्त:करण महत्‌, बुद्धि शब्द पर्याय वाची शब्द हैं । 


योगदर्शन के अनुसार भी विशेष-श्रविशेष, लिज्भ और 
अलिज्ध ये ग्रुणों के परिणाम अर्थात्‌ गुणों की सन्धियां हैं ॥१ इसी 
सूत्र के भाष्य में महर्षि वेदव्यास कहते हैं--कि पांच महाभूत, पांच 
ज्ञानेन्द्रिय, और ग्यारहवाँ मन ये १६ अविशेषों के विशेष हैं ।४ 

६ पंदार्थ अविशेष हैं--पांच तन्मात्रायें व छंठा अहंकार | 

लिडमात्रबुद्धि अलिझ्‌ प्रकृति का समीप अर्थात्‌ पहला काये है ।* 

अलिझग मूल प्रकृति का नाम है। 


उपरोक्त प्रमाणों से सिद्ध होता है कि लिड्मात्र महत्तत्व, 
अ्रन्त: करण और बुद्धि. पर्यायवाची शब्द हैं । 


परन्तु मह॒षि यास्क के निघण्टु कोष में प्रज्ञा अर्थात्‌ बुद्धि के 
११ पर्यायवाची हैं--- १-कैत:, २-कैतु:, ३-केतुड, ४-चित्तम, ५-क्रतः, 
६-असु; ७-धी:, ८-शचि, ६-मांधा, १०-वयुनम, ११-श्र भिख्या । इत्ये- 
कादश प्रज्ञा नामानि 7? 





१. ततः प्रकृते: | सांख्यद्शत झअ० १ सूत्र ६५ 
२. सांख्य सूच्र पर विज्ञानभिक्षु कृत प्रवचन, भाष्य, झ०१ सूचर-६४ 
हे. महषि यास्क रचित निघण्टु कोश, झ. ३, ६ 
४. विशेषाविशेषलिडगमा त्रालिज्भानि ग्रुण पर्वारिष ११-पातंजल 
योगदशेन, पाद-२, सूच्र-१६ 
५. तत्राकाशवायवग्न्दकभूमयोभूतानि शब्दस्पद्मरूपरसगन्ध 
तन्मात्रायामविशेषा: । तथा श्रोत्रत्वक्चक्षुजिं ह्वाध्लाणानि 


बुद्धीन्द्रिया रिण, वाक्पारिणपादपायूपस्था निकमें न्द्रियारिंग एकादश * 
मन; स्वायम्‌ । व्यासभाष्य उपरोक्त सूत्र । 
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या भीतर करण उसको कहते हैं जो क्रिया की सिद्धि प्रकृष्ट उप- 
कारक हो ।? इस प्रकार दोनों शब्दों की मिलाकर अथ बना--अन्त- 
रिक साधन जो क्रिया की सिद्धि में भ्रत्यन्त उपकारक हो । जेसे 
व्याकरण शास्त्र में--“मैं दण्ड से घोड़े को ताड़ता हूँ --यहां “दण्ड 
ताड़न क्रिया को सिद्धि में अत्यन्त. उपक्ारक (सहायक) है अतः 
इसको कररा कहा गया है । 


दशनशास्त्र में 'करर” शब्द का प्रयोग श्राध्यात्मिक रूप में 
हुआ है। करणा दो प्रकार के होते हैं--एक बाह्य दूसरा अन्त: । 
बाह्य करण दश माने जाते हैं। सांख्यद्शेन के अनुसार “उभय, 
मिन्द्रयं 2 और सांख्यकारिका के अनुसार पांच बुद्धि अर्थात्‌ ज्ञाने- 
न्द्वियाँ-चक्षु, श्ोत्र, झ्वाणा, रसना और त्वचा; पांच कर्मेन्द्रियाँ-- 
वाक, पारि, पाद, पायु, और उपस्थ--हैं ।२ 


दूसरा करण अन्त:करण है| सांख्यादशन के अनुसार--'डस 
अहंकार से अण्तःकरण का अनुमान किया जाता. है! अर्थात्‌ अ्रह- 
कार रूप काय द्रव्य को देखकर उसके उपादान भूत मुख्य अरन्तः- 
करण (महत्तत्त्व या बुद्धि) का ज्ञान होता है। उसके अनन्तर उस 
अहंकार से प्रकृति का अनुमान है” अर्थात्‌ महत्तत्व रूप कार्ये को 
देखकर उसका प्रकृति रूप उपादान कारण अनुमित होता हू | 
श्रीमत विज्ञानभिक्षु ने अपने प्रवचन भाष्य में सांख्यदशन के-८ 
'तेनानत:करणस्य' सूत्र भाष्य में अ्रन्तःकरण का महत्तत्व क्रिया हैं! 





१. अष्टा, अ. १, पाद- ४ सू, ४२ ह, 

२. सांख्यदशन अ. १ सूत्र-६१ व बाह्याम्यन्तरांम्यां तेइचाहंकारंस्य 
न्‍अ.१, सृ.६३ | है 
बुद्धीन्द्रियारिंग चक्षु: श्रोत्रश्लारात्वगाल्यानि । 
वाक्पारिपादपायूपस्थानि कंमेंन्द्रियाण्याहु: ॥ 
--ईश्वरकष्णरचित सांख्यकारिका, २६ '' 

४. तेनान्त:कररणस्‍्य ११ सांख्य झ. १ सूत्र-दृ४ - 

५. तत; प्रकृते: | सॉाँल्यदर्शन ञ्र. ९ सूच-६५: 
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उस अहंकार काये के द्वारा उसके कारण पअ्रन्त:करण का अनुमान 


होता है जो मह॒त्‌ कह कर बुद्धि का अनुमान होता है | अर्थात्‌ 
अन्त:क्रण महत्‌, बुद्धि शब्द पर्याय वाची शब्द हैं । 


योगदशेन के अनुसार भी विशेष-श्रविशेष, लिझ्ध और 
गलिड्धभ ये गुणों के परिणाम अर्थात्‌ गुणों की सन्धियां हैं ।£ इसी 
सूत्र के भाष्य में महषि वेदव्यास कहते हैं--कि पांच महाशृत, पांच 
झानेन्द्रिय, और ग्यारहवां मन ये १६ अविशेषों के विशेष हैं ।२ 


६ पदार्थ अविशेष हैं--पांच तन्मात्रायें व छठा अहंकार | 


लिडमात्रबुद्धि अलिडः प्रकृति का समीप शर्थात्‌ पहला काये है 
ग्रलिडग मूल प्रकृति का नाम है। 


उपरोक्त प्रमाणों से सिद्ध होता है कि लिड्मात्र महत्तत्व, 
प्रन्त: करण और बुद्धि. पर्यायवाची शब्द हैं। 


परन्तु महर्षि यास्क के निधण्टु कोष में प्रज्ञा अर्थात्‌ बुद्धि के 
११ पर्यायवाची हैं-- १-केत:, २-केतु:, ३-केतुः, ४-खित्तस, ५-क्रत:, 


इ-असु: ७-धी:, ८-शचि, ६-मांधा, १०-वयुनम, ११-श्रभिख्या । इत्ये- 
कादश प्रज्ञा नामानि ।? 





१. ततः प्रकृते: | सांख्यदशेन झ० १ सूत्र ६५ 

२. सांख्य सूत्र पर विज्ञानभिक्षु कृत प्रवचन, भाष्य, आ०१ सूत्र-६४ 

३. महूपि बास्क रखित निचण्टु कोश, अ. ३, ६ 

४. विशेषाविशेषलिड्गमात्रालिज्भानि गुण पर्वारि ११-पातंजल 
योगदर्शन, पाद-२, सूत्र-१६ 

४. तत्राकाशवायवरन्दकभूमयोभृतानि शब्दस्पर्शरूपरसगन्ध 
तन्मात्रायामविशेषा: । तथा श्रोत्रत्वक्चक्षुजिं ह्वाक्लारानि 


दुद्धीन्द्रियारिण, वाकूपारिपादपायूपस्था निकमें रिद्रियारिण एकादश » 
सनः स्वांथम्‌ | व्यासभाष्य उपरोक्त सूत्र । 


र्३े८ |: 


यजुर्वेद के अनुसार घी नाम बुद्धि का है--'हे परमात्मा आप 
हमारी बुद्धि को पवित्र करो । 


दूसरे स्थान में यजुर्वेद में कहा है--'इस प्रकार वह 
(सविता) परमेश्वर देव भी (देवाव) उपासकों को: (स्वयेतो घिया 
दिवम्‌) अत्यन्त सुख दे के उनकी बुद्धि के साथ आनन्द ल्वरूप 
प्रकाश को करता है। तथा (युक्‍त्वाय) वही पेरमात्मा अपनी कपा 
से उनको युक्त करके उनके आत्माओं में (बृहज्ज्योति) बड़े प्रकाश 
को प्रकट करता है और (सविता) जो सब जगत्‌ का,पिता है, वही 
(प्रसुवा) उन उपासकों को ज्ञान और आानन्दादि से परिपूर्ण कर 
देता है । परन्तु (करिष्यत:) जो मनुष्य सत्य प्रेम भक्ति से परमेश्वर 
की उपासना करेंगे, उन्होंने उपाक्षकों को प्रमक्रपास्रयथ अन्तर्यामी 
परमेश्वर मोक्ष सुख देने के लिए आनन्दयुक्त -करेगा ।7?. . 


परन्तु श्रुति में--“काम, संकल्प, विचिकित्सा श्रद्धा-अ्नश्नेद्धा, 
घेरयें-अधेये, कली (लज्जा) घी (बुद्धि) भी (भय) से सब मन ही हैं ।* 
१. घियो यो नः प्रोचदयात्‌ । यजुर्वेद । 
२. युकत्वाय सबिता देवान्त्स्वयूयंतो धिया दिवम्‌ ॥ 
हज्ज्योति करिष्यत सविता श्रसुवाति ताचू ॥ 
-यजुर्वेद अध्याय-११, मन्त्र-३ 
महपषि दयानन्द कृत अनुवाद “ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका” पृ.-१६६- 
३. काम: संकल्पों विचिकित्सा श्रद्धाउश्चद्धा धृतिरघृतिहधोंभीहित्ये- 
' तत्सवं मन एव । 
प्‌, पडविशेरशा । तद्यथा शब्दतन्मात्र स्पशत्तन्मात्र रूपतन्मात्र रस- 
तन्‍्मात्र गन्धतन्मात्रं चेति एकद्धित्रिचतुष्पंचक्षणः झब्दादय पंच 
विशेषा, षष्ठस्चाविशेषो स्मितामात्रा इत्ति ।-व्यासभाष्य' उप- 
रोक्‍क्त सूत्र । 
६. लिज़ुमात्रम॑लिज्धस्यद्रत्यासन्नं, तचतत्संसृष्टं! विविचयते ॥, वही 
व्या- भा. । ४ 
७. निघण्टकोश महर्षि यास्क, अ.३, खण्ड-& 
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े दूसरे यह सिद्ध होता है कि बुद्धि (घी) “मत” शब्द का 
'पर्यायवाची है । 


श्रुति के अनुसार मन! चित्त है-उपयु क्‍्त निधण्टु कोश में 
--चेत: और चितम्‌ शब्द आते हैं और ये शब्द प्रज्ञा (बुद्धि) के 
-पर्यायवाची है । हम ऊपर कह आये हैंए कि घी (बुद्धि या रा 
सब मन ही है। अ्रत: यह सिद्ध हो गया कि मन. बुद्धि, चित्त, रह 
पर्यायवाची हैं केवल कार्यभेद से पृथक्‌-पृथक इष्टिगोचर होते हैं। 
-झन के चित्त होने में श्रुति पुनः प्रवल प्रमारा देती है। इतना ही 
' नहीं अपितु प्रस्तुत श्रुति में कहा है कि “मत्त की प्रज्ञा बुद्धि ( थी) 
'है मन ही (चेत:) चित्त है। और धैर्य का साधक भी मन हो है ओर 
जो ज्योत्ति (श्रन्त:) श्रन्तःकररा में छिपी है जो मरणधर्मा से रहित 
है और जिस मन के द्वारा कुछ भी कर्म नहीं किया जा सकता। 
' ऐसा मेरा मन कल्याणकारी संकल्प वाला हों ।१ | 


इस प्रकार सिद्ध हो गया है कि मन, बुद्धि, -चित्त, एक ही है । 
झौर ये मरणधर्म रहित हैं ।$ सांख्यदशेन में कहा हं--प्रकृति का 
प्रथम विकार भूत जो महतृतत्व है. वह मन पद से भी अभिहित 
- होता है ! ; पु 


और विज्ञानशिक्ष्‌ ने इसी सूत्र को टीका में .कहा है--प्रकृत्ि 
का प्रथमः ” विकार भूत महतत्व हे वह मनन बुद्धि वाला होने सो 
मन कहा गया है। यहां मन का अर्थ निश्चय करने बाली बुद्धि है (5 
फिर कारिका प्रस्तुत करते हैं। न लिप | 
 £ ही निषण्दुकोश श्र. ३, सू. ६... 
२. यत्प्रज्ञानमुत चेतो घृतिश्चयज्ज्योतिरन्तरमृत्तम्प्रजासु 
पस्मान्न ऋते किचन कर्मक्रियते तन्‍्मे मन; . शिवसंकल्पमस्तु ॥ 
यजुवद, अ्र-३« मं-३ आए, से हे 
है. अमृतम्‌ ॥ यजुवेद झ. ३४, सनन्‍्व-३ ह ह 
४. महदाज्यमाधे कार्य तल्मनः १. सांख्यदर्शन, ,अध्याय-१, सुत्न-१७ 
' ४. सांड्यसुत्र अ. १, सूत्र-७१ के, विज्ञानभिक्षुक्ृतप्रवचन भाष्य 
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जो प्रधान (प्रकृति) का विस्तृत बीज है उसे ही महतृतत्व 
ओर उसे ही ब॒द्धि कहा गया है ।९ और वायु पुराण में में भी-बुद्धि, 
मन, लिज्भ (सह॒त्‌) महानक्षर ये सब पर्यायवाची दब्द हैं ।? 


इस प्रकार यहां तक यह सिद्ध हो चुका कि मन, बुद्धि, चित्त, 
अन्त:करण है। परत्तु वेदान्त परिभाष में चार प्रकार के अन्त:- 
करणा दिये हैं--मत, बुद्धि, चित्त और अहंकार हे जिसको विषय 
क्रमश: मनत, निरचय, स्मरण और अभिमान है ।? श्रत: वेदान्त 
के अनुसार अन्तःक रण चार हैं। शांकरभाष्य के वेदान्त में अन्त:- 
करणा चार हैं।* आचार्य शंकर के अहं ब्रह्मास्मि ऐसा श्रुति के 
उदाहरण सी अहंकार का अनुमात होता है क्योंकि सांख्यदशन में 
कहा है कि--अभिमान ही अहंकार है ।* 


वेदान्तरर्शव के अनुसार श्रन्त:करण का अस्तित्व अवश्य 
मातलना चाहिए अन्यथा नित्य उपलब्धि और अनुपलब्धि का प्रसंग 
उपस्थित होगा । 


अहंकार चित्त की व॒त्ति का नाम है: 





१. बुद्धिमेनहच लिज्भ च महानक्षर एव च 
पर्यायवाचके: शब्दे: तमाहुस्तत्वचिन्तिका: ॥। 
-वायुपुराण, अ. १०२,२१ 
२. मनो बुद्धि रहंकारशिचत्तम्‌ कररणामन्तर 
संशयो निश३चयो गये स्मरण विषया इमे ।। 
-भ्री धमंराजाध्वरीन्द्र वेदान्त परिभाषाप्रत्यक्ष परिच्छेद । 
शांकरभाष्य वेदान्तदर्शन, अर. २, पाद-३, सूत्र-३०-३२ 
ग्रभिमानों अहंकार-सांख्यादर्शन-अ्र. २ 
वेदान्तरशन अर. ३, पा. २, सूच-३२ 
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यदेतहिस्त॒तं बीज॑ प्रधानपुरुषत्मकम्‌ । 
महत॒ तत्वमिति प्रोक्‍त बुद्धि तत्त्वं तद्बच्यते ॥ 
-प्रवचनभाष्य विज्ञानभिक्षुकृत उपरोक्त सूत्र ' 


5] 


अस्मिता क्लेश हो तो अहंकार हैं श्रव उक्‌ शक्ति 'आ्रात्मा' 
झ्रौर दर्शन शक्ति 'बुद्धि' को एक सान लिया जाय तब “अस्मिता! 
नाम का क्लेश होता हैँ ९ महषि वेदव्यास ने इस सूत्र के भाष्य में 
कहा हे--'पुरुष' देखने वालो शक्ति है । बुद्धि दिखाने वाली शक्ति 
हैं, इस प्रकार भिन्‍त होने पर इन, दोनों का स्वरूप एक पदार्थ के 
समान न होना 'अ्रस्मिता” क्लेश कहा जाता है ।” 


इस सिद्धान्त की पुष्टि में महाराजा भोज देव भी कहते हैं-- 
जिस प्रकार अन्त:करण की प्रवृत्ति से सम्बन्ध वाला पुरुष कतृ त्व- 
भोकतृत्व से रहित होने पर भी “मैं कर्त्ता हूं”, “ मैं भोक्‍्ता” इस 
प्रकार मानता हैं? और व्यासभाष्य के अनुसार बुद्धि से सुक्ष्म पुस्ष 
स्वरूप को विद्यादि के द्वारा भिन्‍नन देखना और उस बुद्धि को 
अज्ञान से आत्मा जानना भोग का स्वरूप हे ।१ और लोक में भी 
(अहंकार) चित्त के लिए ही आता है यथा--मैं हारा, मैं जीत 
यगा, परन्तु आत्मा न हारता है, न जीतता है । 


अन्त:करण की परिभाषा देने से पूर्व अब विचारणीय विषय 
यह है कि अन्तःकरर्ण के बारे में शास्त्रीय सान्‍्यतायें क्‍या हैं क्‍योंकि 
उसके उपरान्त ही अन्तःकरण की परिभाषा का निदचय हो सकेगा । 
यहां वेद» वेदान्त* उपनिषदर* और योग० के उदाहरण देकर 





१. १. यथाप्रकृतिवताकत्‌ स्वभौक्तृत्वरहितोधपि कर्णद भोक्यरमि्या कर्यहं भोकरंयहमित्य- 
भिमन्‍्यते ।- व्यासभाष्य पर भोजवृत्ति योगवृत्ति योगदर्शन, 
पा० २, सुू०-६ ु 


२. बुद्धित: परं 3एपमाका रशोलविद्यादिभिक्त र॒पश्यत्कुर्यात्तत्रा5ल- 
.._ बुद्धि महिन इति | -व्यासभाष्य योगदर्शन, पाद-२, सू ०-६ 

रे. यजुर्वेद * अ. रेड, स०-३, अआ०-र२४, स०-१, ख्. ५ १, सणन-३े 

' & सदजञनशदत्योसकाल्मबेवास्मिता कं पद दउ्ा 7 <7-++ स्वदशेनशदत्योरेकात्मवेवास्मिता ॥ योगद 


हे का शन पाद २१, सू.६ 
- पृरुपोरकशवितियु द्धि दर्शेनशक्तिरित्येत॒योरेक स्वरूपाथ त्तिरिवा: 
0७, के 
स्मिता क्‍्लेश उच्चेत । 


“न्यास भाष्य, योगदर्शन, पाद-२, सुत्-६ 


र४ंरे | 


यह कह सकते हैं कि भ्रन्त:करण चार हैं--मन, बुद्धि, चित्त और 
अहंकार | परन्तु न्‍्याय दशेन मन, वुद्धि और चिंत्त को अन्त:करण 
मानता ह। जिसके यहां प्रमाण दिये जाते हैं-- 


अन्त:कररा के विषय में न्‍्याय दशेन को मान्यता-- 
एक समय में दो ज्ञान न होता मन का लक्षरा है ।? 


बुद्धि, उपलब्धि और ज्ञान: इन तीनों के अर्थ में कोई अन्तर 
नहीं अर्थात्‌ तीनों पर्यायवाची हैं ।१ 


चित्त की एकाग्रता अ्रथवा प्रारिधान, अथवा मन को धारण 
और (लज्जादिज्ञानानम्‌) लिझ्ध आदि के ज्ञानों के (युगपत्‌भावात्‌) 


एक साथ न होने से (युगपत्‌ स्मरणम्‌) एक समय में ज्ञान नहीं 
होते ॥१ 


४, वेदान्तदर्शन अर, ३, पाद-३, सूच्र-३२, शांकरभाष्य वेदान्तदर्शन 
९, पा-३, सू.३२२ * 

वेदान्तदर्शंन अ.-२, पाद-३, सूत्र-३० 

, , :वैदान्त वरिभाषा, धर्मेराजाध्वरोन्द्रकृत प्रत्यक्ष परिच्छेद । 

४. वृहदारण्यक उपनिषद, २, ५, ३, मनसा हाव पश्यति मनसा 

... श्रोति । ५, ३। 

- ६० वारणासु च योग्यतामनस:। अर्थात्‌ प्राणायाम से मन की 

. घारणा में योग्यता हो जाती है | -योगदर्शन, पा-१, सू-५३, 
उस समय बुद्धि (प्रज्ञा) ऋतम्भरा हो जाती है-योगदर्शन, पा--१, 
सू०-४८, हृदय में ध्यान करने से चित्त के दशन होते हैं ।॥ - योग- 
दशेन, पा-२, सू 

७. युगंपज्ज्ञानानुपत्तिमंनससो लिझ्जर्म । न्‍्यायदशन, झ. १, आ. १, 
सू०्श६ 22% | 

८- बेद्धिरपलब्धिज्ञानमित्यनर्थान्तरम्‌ नया. आ. १, आ०१, सू० १६ 





१- परिवानलिझ्भञाविज्ञानानामयुगपद्भावादयु गपत्डस्मरखम्‌ । 
स्या. श्र.३३ ओ.२, सूच-३३ 


ज४३०२२ 


अन्तःकरणा के विषय में वशेषिक दशेन को मान्यता-- 
वेशेषिक दशन में मन को द्रव्य माना है ।श और वृद्धि को 


उस मन रूपी द्रव्य का गुण माना है* अ्रत: मन बुद्धि का ग्रुण- गुणों 
का सम्बन्ध है। 


यदि हम तके के अ्रनुसार कि गन्ध पृथिवी का ग्रु्स है परन्तु 
पृथिवी क्या कभी गन्‍्ध को त्याग सकती है ? अतः जहां-जहां गन्व 
होगी वहां-वहाँ पृथिवी अवश्यमेव होगी श्रत: सिद्ध होता है कि मन 
के कहने से वुद्धि का बोध और बुद्धि के कहने से मन का वोधच 
होता है | परन्तु निघण्ट्कोश* में बुद्धि (घीः) के ग्रहएा से चेतः 
ग्रौर चित्तम्‌ का भी ग्रहण होता है क्योंकि चेत: और चित्तम ये घी 
(वुद्धि) शब्द के पर्यायवाची हैं। अतः सिद्ध हुआ कि वशेषिक दर्शन 
के अनुसार अन्तःकरण तीन है--मन, बुद्धि और चित्त । 

'सांख्यदशेन के श्रनुसार अन्त:कररणः' के 

९. धर्म और अधर्म अन्त:करण के धर्म हैं ।5 रे 

२. मन उभय इन्द्रिय है ।९ भोगचित्त पर्येन्त हैं । कप 

३. बुद्धि निश्चयात्मक ज्ञान प्राप्त करातो है ।” 


' सांख्य कारिका? की सांख्यतत्व कौमुदी में तीन अन्तःकररा माने 
हैं मन, बुद्धि और अहंकार । जिसमें महत्‌ (वृद्धि) निइचय कराने 
२. प्रथिवो...... मनइतिद्रव्यारिंगत वेशे० द० अ०-१,१,५ 


३. रूपगन्धस्पशेस्सं ख्या. ..वुद्धय:सुख दु:ख इच्छाह पोषयत्नाइचगुणा 
ब-१, ९, ६ 

महपि यास्क निघण्टकोश, ञ्र, ३, खण्ड-€ - 

अन्त:करण बमत्वं घर्मादीनाम्‌ । सांख्यदशन, अ.५ सु.--२५ 

उभयात्मक सन: । व चिदावदसान भाग: । 

सू०-२६ व १-१०४ 


७. अध्यवसायो बुद्धि । सांख्यदशन अ. २, सू०- १३. 


डं 
घ 
चर साल्यदशन, अर, २, 


१५ ९, इंब्वस्कप्णरचित कास्कि पए रश 7”. 7ए/»)-+/+शआ»ण»थ।एः कारिका ॥ २६ 


रड्रे | 


यह कह सकते हैं कि अन्त:करण चार हैं-मन, बुद्धि, चित्त और 
अहकार। परन्तु न्‍्याय दशत मत, बुद्धि और चित्त को अन्त:ःकरण 
मानता है। जिसके यहां प्रमाण दिये जाते हैं-- 


अन्त:कररा के विषय में न्याय दशतन को मान्यता--- 
एक समय में दो ज्ञान न होना मन का लक्षरा है ।” 


बुद्धि, उपलब्धि ओर ज्ञान इन तीनों के अर्थ में कोई श्रन्तर 
नहीं अर्थात्‌ तोनों पर्यायवाचो हैं ।$ 


चित्त की एकाग्रता अ्रथवा प्राणिधान, अथवा मन को धारण 
और (लज्जादिज्ञानानम्‌) लिझ़् आदि के ज्ञानों के > आक 0, 
एक साथ न. होने से (युगपत्‌ स्मरणम्‌) एक समय में ज्ञान न 
होते ।7 | 


४. वेदान्तदशन अर. २, पाद-३, सूत्र-३२, शांकरभाष्य वेदान्तदशेन 
“२, पा-३, सू-३२२ 
वेदान्तदशेन अ.-२, पाद-३, सूच-३० 
. ,वैदान्त परिभाषा, घर्मराजाध्वरोन्द्रकृत प्रत्यक्ष परिच्छेद । 
५. बृहदारण्यक उपनिषद, २, ५, ३, मनसा ह्यव पश्यति मनसा 
.. श्रुणोत्ति। ५,३। 
. ६० घारणासु च योग्यतामनस: | अर्थात्‌ प्राणायाम से मन की 
, घारणा में योग्यता हो जाती है ।-योगदर्शन, पा-९, सु-५३, 
उस समय बुद्धि (प्रज्ञा) ऋतम्भरा हो जाती है-योगदर्शन, पा.-१, 
सू०-४८, हृदय में ध्यान करते से चित्त के दशच होते हैं । - योग- 
दर्शन, पा-२, सू.-६ 
७. युगपज्ज्ञानानुपत्तिमंनसों लिझ्रमू । न्यायदशन, श्र. १, झा. १, 
०-१६ 
पर बडिला म किवम वागि गत रस नया. श्र. १, श्रा०१, सु० १६ 
१. प्रशिधानलिज्जादिज्ञानानामयुगपद्भावादयु गपत्स्मरखम्‌ । : 
नया, श्र.३३, आ.२; सूत्र-३३ 


3४३०-३२ 
औ. 
अन्तःकरणा के विषय में वेशेषिक दशेन को- मान्यता-- 
वेशेषिक दर्शन में मन को द्रव्य माना है ।£ और बुद्धि को 


उस मन रूपी द्रव्य का गुण माना है? अत: मन बुद्धि का गुण- गुणो 
का सम्बन्ध है। 


यदि हम तक के अनुसार कि गन्ध पृथिवी का गुण है परच्तु 
पृथिवी क्या कभी गनन्‍्ध को त्याग सकती है ? अतः जहां-जहां गन्ध 
होगी वहां-वहाँ पृथिवी ऋवश्यमेव होगी अत: सिद्ध होता है कि मन 
के कहने से बुद्धि का बोध और बुद्धि के कहने से मन का बोध 
होता है । परन्तु निघण्ट्कोश* में बुद्धि (धी:) के ग्रहण से चेतः 
और चित्तम्‌ का भी ग्रहण होता है क्योंकि चेत: और चित्तम ये घी 
(बुद्धि) शब्द के पर्यायवाची हैं। श्रतः सिद्ध हुआ कि वशेषिक दशन 
के अनुसार खन्‍्तःकर॒ण तीन है--मन, बुद्धि श्लौर चित्त । 

'सांख्यदशन के शअ्रनुसार अन्त-कररण' के 

१. धर्म और अधर्म अन्त:कररा के घधम हैं ।९ हे 

२. मन उभय इन्द्रिय है. भोगचित्त पर्येन्त हैं। 

३. बुद्धि निरचयात्मक ज्ञान प्राप्त कराती है 7 


सांख्य कारिका! की सांख्यतत्व कौमुदी में तीन अन्त:करणा माने 
हैं मन, बुद्धि और अहंकार । जिसमें महत्‌ (बुद्धि) निश्चय कराने 
२. पृथिवो ...... मनइतिद्रव्यारिग वशे० द० अ०-१,१,५ 


हें- रूपगन्धस्पशस्सलख्या ...तुद्धय:सुख दु:ख इच्छाह षोपष्रयत्नाइ्चगुणा 
लु-१, १, ६ 


४. महूषि यास्क नि्ंघेण्टकोश, अर, ३, खण्ड-& 


४. अन्त:करण घर्मेत्वे घर्मादीनाम्‌ । सांख्यदशेन, अ-५ सू.-२५ 


६, उभयात्मकं सत्त:। व चिदावसान भाग: । साख्यदशन, अ., २, 
सू०-२६ व १-१०४ ४ 


७. अध्यवसायो बुद्धि । सांख्यदशेन अ. २, सू०-१३ . । 


१, ईइवरकृष्णगरचित कारिका ॥ २६ 


२४४ |] 


वाली है। अभिमान अहंकार है, संकल्प करने वाला मन है? अतः: 
सांख्यतत्व कौमुदी के अनुसार मन, बुद्धि और अहंकार तीन प्रन्त:- 
करण हैं । और यदि निधण्टू कोश» के अनुसार थी (बुद्धि) को 
चित्त का पर्यायवाची माने तो अन्तःकरण चार हैं और सांख्यदशन 
के “चिदावसान: भोग।??4 इस सूत्र के अनुसार चित्त शब्द बुद्धि का 
पर्यायवाची है। अश्रत: अन्तःकरणा-भन, बुद्धि, चित्त, अहंकार है । 


साँस्यद्शन के प्रसिद्ध भाष्यकार विज्ञानभिक्षु ने अहं- 
कार को श्रन्तःकररा का द्रव्य माना है और कहा है-- 


जो अहं' को करता है वह अ्रहंकार है यह कुम्भकार के 
समान अन्त:कररण का द्रव्य है वह धर्माधर्म के अभेद से असाधारण 
व्‌ त्त की सूचना के लिए अभिमान कहा जाता है। बुद्धि के द्वारा 
निश्चित अथ में ही श्रहंकार ममकार के रूप में उत्पन्न होता है । 
बुद्धि और अ्रहंकार का सम्बन्ध बीज और बीजांकुर के समान है । 


5:25 26 002 कक के अ2 पी "कक 20 न 42802: 2 7 :2मप340-- 5 अप पल 
२. अन्तःक रखणस्यवृत्तिमाह--- “स्वालक्षण्यम्‌” इति । स्वालक्षण्यं 
वत्तिस्त्रयस्य । स्वमसाधारणं लक्षण येषां तानि मह॒दहंकार- 
मरनांसि तेषाभाव: स्वालक्षण्यं तच्चस्वानि स्वानि लक्षरान्येव । 
तद्यक्षा--महतो व्यवसाय:, अहंकारस्याभिमान:, संकल्पों मनसो 
बत्ति-व्यापार: । 

-सांख्यकारिका पर आचाये वाचस्पति मिश्र प्रस्यीत 
साख्यत्तत्वकौमुदी-कारिका २६ की चृत्ति । 

३. निधण्ट कोश, अर. ३, खण्ड-& 

४. सांख्यदशन, झ. १, सूच-१०४ । 

५. श्रहंका रोतती त्यहुंकार कुम्भकारवतु अन्तःक रणाद्रव्यम्‌ । स च धर्मा- 
धम्म सेदादभिमान इत्युक्तो साधाररंवृत्तितासूचनाय | बुद्धया 
निश्चित एवाथ हंकार-ममकारो जायेते । अतो वृत्यो: कार्ये- 
काररणामभावानुसारेण वृत्तिमतोरपिकार्यकारणभाव उन्‍नीयत इतति 
प्रागेवोक्तम । अन्त:करणमेकमेव वीजाँकुरमहावृक्षादिवदवस्था- 
अ्रयमात्र भेदात्‌ कार्यकारणभावमापद्यत इत्ति. प्रागेवोक्तम्‌ | 
-सांख्यदर्शन प्रवचन, भाष्य, अ. २, सू.-१६ 


[ २४५ 


इसके ,परचात अपने सिद्धान्त को पुष्टि में विज्ञानभिक्षु 
ने वायु और मत्स्य पुराण का उदाहरण दिया हैं किमन 
और बुद्धि दोनों एक पर्यायवाची शब्द हैं।१ इस प्रकार सांख्य 
के अनुसार सन, बुद्धि, चित्त और अहंकार ये चार अन्त:कररा हैं । 


मनुस्मृतिः में मनु ने कहा है कि मन को वश में 
करने से ११ इन्द्रियां वश में हो जाती हैं । श्रत: यहां महाराज मनु 
ने मत को अन्तःक रण के रूप में स्वोकार किया है--ऐसा अनुमान 
होता है । 


योगवाशिष्ठ के अनुसार श्रन्तःक रण- 


.योगवाशिष्ठ में मह॒षि वशिष्ठ ने अहंकार को मन की वृत्ति 
भाना है ४ और मन को अन्‍्त:करण भानों है--“श्री: रामचच्द .. 

. कहते हैं कि भुंनीदवर, “आपत्तियों की प्राप्ति होने पर दुःख और 
मोह जिनसे दूर रहते है, स्वास्थ्य-और सम्पत्ति में जो अहंकार शूर्न्य 
मन से सुझोभित होते हैं तथा सुन्दरी रमरियां जिनके “ अन्तः:कररखण 
.में आघात नहीं पहुंचा सकती शर्थात्‌ विकार उत्पन्त नहीं कर. 
सकती, ऐसा महात्मा पुरुष अत्यन्त दुलंभ है। जो हाथियों की सेना 
रूपी तरंगों 'सेउद्वेलित होने वाले समर सागर' को श्रप॑ने बल 
विक्रम के द्वारा पार कर जाते हैं, मेरी बुद्धि में शरवीर नहीं है, 
मैं तो उनन्‍्हों को ज्रवीर मानता हूं जो मन रूपी उत्ताल तरंगों से 


१. मनो महानमतिवह्यापूर्वचुद्धि:ड्यातिरीइ्वर: ० *$ 


नजमन+ नमन 


.. -“वायुपुराण ४-२५; मत्स्ये तु न रूयते। : ४ 
२. एकादशमनो ज्ञे य स्वगुणेनोम्यात्मकम्‌ । ० 
- यस्मिजिते जितावेतो भवत: पंचकौ गुण ॥-मनुस्मृति, २-६२ 
३. ऋच्छेपु दूरास्त विषादमोहा:स्वास्थयेषुनोत्सिक्तमनोंडसि राम. 
: सुडुल भा: सम्भति सुन्दरोभिरताहतान्तःकरणखा महान्त: ॥ 
“योगवाशिष्ठ, बैराग्यप्रकरण, सर्ग-२७, इलोक-८ 
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पूर्ण इस देह और इन्द्रिय रूपी समुद्र को विवेक बेराग्य आदि के 
द्वारा लांघ जाते हैं 7? 


श्रीमद्भगवद्गीता में कहा है कि जिसके मन में अहंकार 
का भाव नहीं है जिसकी बुद्धि कर्मों में लिप्त नहीं होती वह इस 
सम्पूर्ण लोक को मारता हुआ भी नहीं मरता और न (पाप से) 
बाँधा जाता है ।? अतः गीता भी मन बुद्धि अहंकार को अनु सानतः 
अच्त:कररा के रूप में स्वीकार करती है । 


परिभाषा- 


अन्त:कररण अन्दर के करण को कहते हैं जो जीवात्मा का 
अत्यन्त उपकारक है” जो भोग और मोक्ष* का सम्पादन करता है, 
जो अजिरःण अर्थात्‌ जीर्ण न होने वाला और शअ्रमर है जो जाग्रता- 
वस्था और सुषुप्तावस्था अर्थात्‌ स्वप्नावस्था में दूर-दूर तक झाता 
है ।* अर्थातूं जीवात्मा के सारे कार्य सम्पादन करता है, जीवात्मा 
के साथ जिसका सीधा सम्बन्ध है और जो शास्त्रों में मन, बुद्धि, 





१. तरन्तिमातंगघटातरंगररणाबुद्धिं ये मयि ते न शूरा:। 

शुरास्त एवेह मनस्तरंग वेहेन्द्रियाम्मोधिमिमं तरन्ति ॥॥ 

हे न्यो०्वा०ग्व० प्र० २७, 

२. यस्य नाहंझृतो भावों बुद्धियस्यथ य लिप्यते । 

हत्वान्निस इसालोकान्त हन्ति न निवध्यते॥-गीता अ. १८श्लोक १७ 
३, साधकतम्‌ करणाम्‌ ॥ अण्टाध्यायी अ० सू० 
४. प्रकाशक्रियास्थितिशी ल॑ * भेगापवर्गार्थ दृश्यम्‌ ।-योगदशेन पा० १ 
प्‌. यदजिर अविष्ठ-यजुर्वेद, अ. ३४ - 





'अमृतेन” यजुवंद अर. रे४ | 
२- युगपज्ञञानानुपतिमेनसोलिज्धुमू । >नन्‍्यायदशेने, झ्र.: १, भ्र०-१ 
सू०-१६ ज0% 5 ,क १ ९०. के 3 52० जल रपट, का 


[ २४७ 


चित्त, श्रहुंकार," आदि नामों से उद्धृत किया गया है उसे अ्रन्त:- 
करण कहते हैं । 


प्रन्‍्त:क रण की उपयोगिता- 


अन्तःकरण की परिभाषा देने के उपराच्त श्रन्तःकरण 
की उपयोगिता पर विचार किया जाता है कि जीव 
अन्त:करण ज्ञानप्राप्ति में कितना सहायक है। अन्तःकररा के मुख्य 
व्यापार क्या हैं? वह किस प्रकार जीवात्मा के लिए भोग व उप- 
वर्ग सम्पादन करता हैँ, उसका जोवन में क्या उपयोग है, इत्यादि । 


सोख्यदशन में मह॒षि कपिल ने कहा है कि घमम और अधर्म 
अच्त:करण के घम हैं।" धमम के लक्षण महाराज मनु ने मनुस्मृति 
में दिये हैं--धुति (घये) क्षमा, दम, चोरी न करवा, झौच, इन्द्रिय 
निग्रह, धी (बुद्धि) विद्या, सत्य और अक्रोध--ये धर्म के दश लक्षण 
हैं ।? इससे विपरीत दक्ष लक्षण अधर्म के हैं । 


भ्रन्तः:कररण (चित्त) श्रात्मा के लिए भोग व सोक्ष सस्पादव करता है । 


सांख्यादशेन में सहाषि कपिल कहते हैं कि भोगों की समाप्ति 
चित्त हैं अर्थात्‌ चित्त तक ही भोगों की सत्ता है। आगे झात्मा की 
प्रभावित नहीं करते 7 
ैघ+-+-७8७[क्‍5::33सफ फ%फ5क+इ$सकफफफससफउफसससकसकसनधककलसइ न ं चुन छ-- 
३. अध्यवसाय बुद्धि ।-सांख्यदर्शन, अर. २, सू०-१३ 
४.हंदये चित्तसंवित्‌ ।-योगदशन, पादा३, सू०-२४ 
४. अभिमानोहहुकार । -सांख्यदर्शन, श्र. -, सू० १६ 
६: अन्तःकरणघ्त्वं चर्मादीनाम्‌-साख्य दर्शन, अर. ५, सु० २५ 
(७. ७20 26400 शीचमिन्द्रियनिग्नह। | ' 
वद्यासत्यमक्रोधो दशक घमंलक्षराम्‌ ॥- मनुस्मृति श्रं० 
5 कह ' ्‌ नुस्मुतति श्र० ६ 


१. चिदावसानः भोय: | साँस्यदर्शन, अर, १ सू. १०४ 


रडठ |] 
-:< शास्त्रों में भोग को हेय कहा गया है-- 


द्रष्टा आत्मा और हृश्य अन्त:करण का संयोग ही तो हेय 
का हेतु है ऐसा महर्षि पतंजलि ने योगदर्शन में कहा है ।* प्रकृति हीं 
भोग का कारण है-ऐसा ही योगदर्शनकार का मत है ।* पुन: 
आगे कहा है उस द्रष्टा के लिए रृदय (अन्त:करणा) का स्वरूप है। 
इसी' सूत्र पर महर्षि वेदव्यास ने भाष्य में कहा है--देखने वाले 
पुएप (जीवात्मो) के कमें और फल योगार्थ दृश्य है उसकी प्रयोजन 
सिद्धि के लिए .हीो दृश्य का आत्मा होता है अर्थात्‌ “स्वरूप” होता 
है यह अर्थ -है बह जड़ बुद्धि का स्वरूप पर” अर्थात्‌ चेतन स्वरूप 
के समान प्राप्त होता है इसलिए भोग, मोक्ष प्रयोजनाय हुई 
वुद्धि पुरुष 'से नहीं- देखी जाती । अब प्रश्न होता' है कि 
क्या इस दृइदय (अश्रन्तकरण) का नाश हो जाता है ? उत्तर, 
नहीं होता ॥६ / 


जब इस प्रकार पुरुष का. भोग सम्पादन करना ही प्रयोजन 

है तो फिर उसके भोग़ सम्पादन करने पर वह निष्प्रयोजन हुई 

पापारे रहित होगी । इस परिणाम स्वरूप शुन्यकाल' में पुरुष 

स्वरूप से शुद्ध होने के कारण सरवेद्रष्टा पुरुष- बन्ध रहित होता है 

इस कं[र॒ण फिर संसार का उच्छेद जाये इस शंका के निवारणार्थ 
आगे कहंते हैं! ह 


“सम्पादन किया है प्रयोजन जिस पुरुष का उसके लिए 
नष्ट होने पर भी अन्य पुरुषों के साधारण होने से वह दृश्य . नष्ट 
नहीं होता ।॥* 

२. द्रष्ट्ददययों: संयोगो हेय हेतु ।-योगदरशने, पाद, रू सू. १७ 

३- तदर्थ एव दृश्यस्यात्मा ।-झ्ोग़दर्शन, पा>२, सू. २१ 

४, यग्रोगदशन पाद. २, सू०-२१:व्यासभाष्यक्ष  ,: #:« 


१. योगदर्शन के व्यासभाष्य पर भोजवृत्ति पाद २, सु० 
२. योगदशंच- पाद-२,९ यूत्रऋर मे है 55202 22 
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साँख्येदशेत में मह॒षि कपिल ने कहा है--'प्रधान! (प्रकृति या 
अन्त:कररा) की प्रवृत्ति (मध्यादि रूप में परिणाम अब कतृत्व) 
नित्य मुक्त पुरुष विवेकाभ्यास पूर्वक मोक्ष के लिए एवं अपने भोग 
के लिए (शब्दादि बोध के लिए) होती हैं। भोग (स्वार्थ) एवं 
अपवर्ग (चिमुक्त-मोक्ष) द्विविध पुरुषार्थ तत्वत: चित्त व्याहार है, 
जब ये दोनों चरितार्थ नहीं हो जाते, तव तक प्रधान का वेषस्यथ चित्त 
प्रवाह रूप में चलता सा रहेगा--यह सूत्र का तात्पये है ।३ 


प्रस्तुत सूत्र के भाष्य में विज्ञानभिक्षु लिखते हैं “स्वभाव 
से दुःख वन्धन से विमुक्त पुरुष का प्रतिविम्ब रूप दुःख मोक्ष के 
लिए अर्थात्‌ प्रतिविम्व सम्बन्ध के द्वारा दुःख के मोक्ष के लिए 
प्रकृति करत त्व है। अथवा अपने लिए अपना पारमाथिक दुःख मोक्ष 
के लिए” यह इसका अर्थ है। यद्यपि मोक्ष के समान भोग भी 


सृष्टि का प्रयोजन है तथापि मुख्य रूप से मोक्ष ही कहा 
गया है ॥* 


सांख्यदशैन के प्रथमाध्याय में महधि कपिल ने कहा है कि 
जगत के सम्पूर्ण जड़ पदार्थ 'जीवात्मा-के भभोगः के लिए ही है, उन 


सबका उपभोग करने वाला होने से “जीवात्मा? भोक्‍ता .है।? यद्यपि 
पुरुष निरलप है। 


४. ८ अुनशआगे कहते हैं कि केवल्य .की प्रवृत्ति जीवात्मा में पायो 
जाती है,१ के 2 * - 2 आज आन 
३. विमुक्तमोक्षार्थ स्वार्थ वा प्रधानस्य; सॉल्यदर्शन, अर सूप + साँख्यदशन, अ.२, सू०-१ 

... _ | ३. ४ >न्यचु७ राम झंकर-भट्टाचाय. 
४. स्वभावतों दुःखबन्धादिवमुक्तस्य पुरुषस्य प्रतिबिम्बरूप, - ; 
' दुःखमोक्षाथप्रतिविस्वन्धेन दुःखमोक्षार्थ वा प्रधानस्थ | - . 


« जगतकतु त्वम्‌ ,...... ..- एवोक्‍्तं । 


“भ्रवचनभाष्य सांख्यदर्शच, झ० २, सू० १ 
१. सांख्यदर्शन, अ. १, .सू.-१४३. 
२. सांल्‍्यददोन, अ. १, सूच्र-१४४ 


र४ं८ ] 
झास्त्रों में भोग को हेय कहा गया है-- 


द्रष्टा आत्मा और दृश्य अन्त:करणा का संयोग ही तो हेय 
का हेतु है ऐसा महर्षि पतंजलि ने योगदर्शन में कहा है ।£ प्रकृति ही 
भोग का कारण है--ऐसा ही योगदशनकार का मत्त है ॥* पुनः 
अआागे कहा है उस द्वष्टा के लिए दृश्य (अन्त:कररणा) का स्वरूप है। 
इसी सूत्र पर महंषि वेदव्यास ने भाष्य में कहा है--देखने वाले 
प (जीवात्मा) के कर्मे और फल योगार्थ दृश्य है उसकी प्रयोजन 
के लिए ही दरृश्य.का आत्मा होता है अर्थात्‌ “स्वरूप” होता 
ह अर्थ है वह जड़ बुद्धि का स्वरूप पर” अर्थात्‌ चेतन स्वरूप 
के समान प्राप्त होता हैं इसलिए भोग, मोक्ष प्रयोजनाथ हुई 
बुद्धि पुरुष 'से नहीं देखो जाती । अब प्रश्न होता है कि 
क्या इस दृश्य (अन्तकरण) का नाश हो जाता है ? उत्तर, 
नहीं होता ॥£ 


प्राग्ण्य 
गः ग्ण्ट्रा 


जब इस प्रकार पुरुष का. भोग सम्पादन करना ही प्रयोजन 
है तो फिर उसके भोग सम्पादन करने पर वह निष्प्रयोजन हुई 
व्यापार रहित होगी । इस परिणाम स्वरूप शून्यकाल में पुरुष 
स्वरूप से शुद्ध होने के कारण सर्वेद्रष्टा पुरुष- बन्ध रहित होता है 
इस कारण फिरं संसार का उच्छेद जाये इस शंका के निवारणार्थ 
आगे कहते हैं? 


“सम्पादन किया है प्रयोजन जिस पुरुष का उसके लिए 
नष्ट होने पर भी अन्य पुरुषों के साधारण होने से वह इृश्य . नष्ट 
नहीं होता ॥£ 3 
२. द्रष्ट्दद्ययो: संयोगो हेय हेकु ।+योगदर्शन, पाद, रु सू. १७ 


३. तदर्थ एवं दृश्यस्यात्मा ।-झ्ीग़दशेन, पा-२, सू. २१ 
४. योगदशन पाद. २, घू०-२९ःव्यासभाष्यद। . . --- 


१. योगदर्शन के व्यासभाष्य पर भोजवृत्ति पाद २, सु०-२ 
२. योगदर्शन- पाद-२/१ चूत्रऋरर - . कम 2 20४ 78 
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साँख्येदशन में महर्षि कपिल ने कहा है--'प्रधान' [प्रकृति या 
अन्त:करण) की प्रवृत्ति (मध्यादि रूप में परिणाम शअ्रवं कतृ त्व) 
नित्य मुक्त पुरुष विवेकाम्यास पूर्वक मोक्ष के लिए एवं अपने भोग 
के लिए (शब्दादि बोध के लिए) होती हैं। भोग (स्वार्थ) | एबं 
अपवर्ग (विमुक्त-मोक्ष) द्विविध पुरुषार्थ तत्वत्: चित्त व्याहार है, 
जब ये दोनों चरितार्थ नहीं हो जाते, तब तक प्रधान का बैपम्य चित्त 
प्रवाह रूप में चलता सा रहेगा--यह सूत्र का तात्पये है ।% 


प्रस्तुत सूत्र के भाष्य में विज्ञानभिक्षु लिखते हैं “स्वभाव 
से दुःख बन्धन से विमुक्त पुरुष का प्रतिथिम्ब रूप दु:ख मोक्ष के 
लिए अर्थात्‌ प्रतिविम्ब सम्बन्ध के द्वारा दुःख के मोक्ष के लिए 
प्रकृति कतृ त्व है। अथवा अपने लिए अपना पारमाथिक दुःख मोक्ष 
के लिए” यह इसका अर्थ है। यद्यपि मोक्ष के समान भोग भी 
सृष्टि का प्रयोजन है तथापि मुख्य रूप से भोक्ष' हो कहा 
गया है ॥१ । । 


सांख्यदशेन के प्रथमाध्याय में मह॒षि कपिल ने कहा है कि 
जगत के .सम्पूर्रा जड़ पदार्थ 'जीवात्मा के भोग: के लिए ही है, उन 
सबका उपभोग करने वाला होने से “जीवात्मा” भोक्‍ता है ।१ यद्यपि 
पुरुष निलेंप है । 


5 पुन; आगे कहते. हैं कि कैवल्य की प्रवृत्ति: जीवात्मा ' में पायो 
जाती है ॥* हर ला. | पाया तक पद पे ३-0 55 हि 





३. विमुक्तमोक्षा्थ ख्वार्थ वा प्रघानस्य; साँख्यदर्शन, अ्र,२, सू०३ 

* '.  अनु० राम शंकर... - 
४. स्वभावतों दु:ःखवन्धादिवसुक्तस्य पुरुषस्य प्रति  “अट्टाचार्य 
! इस्लमोक्षार्थभरतिविम्बन्धेन दुःखसोक्षा् वा. प्रधातस्थ, .. '' 
222 “| एवोक्‍्तं] ० 95 
7 मेवचनभाष्य सांख्यदर्शन, श्र७ हे 
१.सांख्यदशेत, अर. ३, .सू.श४३ - - 2०३ 
२. सांल्यदशन, अर. १, सूच-१४४ 


« जगतक॒तु त्वम्‌ , 
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इसके भाष्य में प्रवचन भाष्यकार विज्ञानभिक्ष्‌ लिखते 
हैं-यदि शरीरादि ही भोक्‍ता है तो भोकक्‍ता को कैवल्य के 
लिए और दुःख के अत्यन्त उच्खेद की प्रवृत्ति नहीं हो सकती । 
शरीरादि का विनाश होने से और प्रकृति का धर्मी मानने से दुःख 
स्वाभाविक ऐसा सिद्ध होने से कंवल्य असम्भव हो जायेगा । क्योकि 
स्वभाव का अत्यन्त उच्छेद नहीं घटता है, यह अर्थ है ।* 


प्रमाण पुष्ट करने के लिए लिए विज्ञानभिक्षु को साँख्य- 
कारिका को उद्घृत किया है-- 


संघात या संघटनात्मक वस्तुओं के परार्थ होने के कारण 
त्रिगुणात्व आदि धर्मों से विपरीत धर्म वाले के रूप में अपे- 
क्षित होने, अधिष्ठान या नियन्त्रण के लिए किसो को अपेक्षा होने 
किसी भोक्‍ता की अपेक्षा होने एवं केचलल्‍स या सोक्ष के लिए (शास्त्रों 
व मनीषियों को) प्रवृत्ति होने के कारण यह सिद्ध होता है कि 
पुरुष की सत्ता है ।॥१ 


यद्यपि प्रस्तुत कारिका में पुरुष की सिद्धि की गई है परन्तु 
प्रकृति ही तो पुरुष के लिए भोग व मोक्ष का काररणा है । 


पुरुष के भोग व मोक्ष की पुष्टि में पुनः सांख्यकार कहते हैं 
कि आत्मा के संचित कम से भोग का अवसान (प्राप्ति या समाप्ति) 
चेतन में है।! झोर परम्परा से विवेक के सिद्ध होने से मोक्ष 
श्रुति सम्मत है ।? 


३. प्रवचनभाष्य' सांख्यदशेन, अ. १, सूत्र-१४४ 
४. संघातपराथर्थत्वात्‌ त्रिगुरादिविपययाधिष्ठानांत्‌ 
पुरुषोस्ति भोक्‍्तू भावात्‌ कंवल्यांथ प्रव॒त्तेदव ॥-सांख्यंकारिकंा; 
' -+ कारिका १७ 


१, चिदवसानामुक्तिस्तत्कमाजितत्वातू । साँख्यदशेन, श्र.६॥ सु०:४४५, 
२. सांख्यदशन, झ. & सू०-श८ ह 5 हा 8 
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श्रुति भी कहती है--कि मैं ऐसे पुरुष को जानता हूं जो 
: भहान है जिसका वर्ण आदित्य के समान है जो अन्धकार से परे है 
इसके अतिरिक्त यहां कोई माग नहीं है ।१ 


इसी प्रकार न्यायशज्ञास्त्र भें भी कहा है कि जब मभिथ्या ज्ञान 
अर्थात्‌ अविद्या नष्ट हो जाती है तब जीव के सब दोष नष्ट हो 
जाते हैं उसके पीछे प्रकृति श्र्थात्‌ अधर्म, अन्याय, विषयासक्ति 
आ्रादि की वासना सब दूर हो जाती है। उसके नाश हो जाने से 
फिर जन्म नहीं होता उसके न होने से सव दुःखों का अत्यन्त अभाव 
हो जाता है। दुःखों के अभाव होने से पूर्वोक्ति परमानन्द मोक्ष 
में अर्थात्‌ सब दिन के लिए परमात्मा के साथ आनन्द ही आनन्द 
भोगने को बाकी रह जाता है। इसी का नाम "मोक्ष? है 4 


इसी प्रकार बेदान्तः और कठोपनिषद्‌ः से प्रतीत होता है 
कि मुक्ति में मन ही काररा है । 


आचार्य शंकर कहते हैं कि मन ही बन्धन और मोक्ष का 
कारण है ॥र 


इसी प्रकार छान्दोंग्योपनिषद्‌ में भी कहा है कि वह जीव 
शुद्ध इन्द्रिय और शुद्ध मत से इन आनन्दरूप कामों को देखता और 





३. वेदाहमैतं पुरुष महान्तमादित्य वर्ण तमस: परस्तात । 
तमेव विदित्वाति भृत्युमेति तान्‍्य: पन्धा विद्यतेब्यनाय-॥ 
के -“यजुर्वेंद । 
४. न्‍्यायदर्शन, अर. १, आ०-१, सू०-२, स० दयाननन्‍्द , कृत व्याख्या 
ऋचहु० वा०भा० भू० गुक्ति विषय । ' 


१. वेदान्तदशेन, भ्र. ४, पाद-४, सू०-१०-१२ 
२. कठोपनिषद्‌, ६, मं०-१०, ११, १४, १५४५ : 


हे. सन एवं मनुष्यारं कारणवन्धमोक्षयो: । 


२५२ | 


भोक्‍ता होकर उसमें सदा रमरणा करता है क्योंकि उसका मन और 
इन्द्रियां प्रकाशस्वरूप हो जाती है ॥* 


मन से ही भोग होता हें ऐसा वहदारण्यकोपनिषद्‌ में कहा 
है कि अन्यत्र सन था इसलिए मैंने नहीं देखा, अ्न्यत्न मल था इस- 
लिए मैंने नहीं सुना ॥* ' 


मन ही के द्वारा सुनता है, मच ही के द्वारा देखता है ।९ 


. अच्त:करण के भोग और मोक्ष के विषय में मनु 
का विचार है कि इन्द्रियों के विषयों में श्रासकत होने से ग्रवश्य ही: 
दोषों की प्राप्ति होती है अर्थात्‌ भोगों की प्राप्ति होती है क्योंकि 
भोग से दोष उत्पन्त होता हे किन्तु अन्तःकरणादि व बाह्यकरणादि 
अर्थात्‌ इन्द्रियों के वश में होने पर परमार्थ लाभ (मोक्ष) होता है ।? 


पुन: मनु कहते हैं कि सुनकर, स्पशेकर, खाकर और 
सूघकर जो प्रसन्‍न या अप्रसन्त न हो वही जितेन्द्रिय कहा जाता 
: । अर्थात्‌ वही मन की जीत कर प्रस्मार्थ लाभप्राप््त करता हैं । 





४. देवेन चक्षघा मनसेतान कामनापद्यन रमते । 
-छोानन्‍्दोग्योपनिषद्‌ प्रपाठक-८, ख. ११ (प्रवाक ५) 
प्‌. अन्यत्र मनो अभुवं लादशेमन्यत्रमता अभूव॑ नाश्रोपम्‌ । बृह० 
उप. १००८ 
६. मनसा हो व पद्यति , मनसा हां व श्रुणोति, बृह०उप० १-५- 
१. इन्द्रियास्पां प्रसंगेन दोषमृच्छुत्यसंशयम्‌ । 
सनियम्य तु तान्येव ततः सिद्धि नियच्छति । 
मनुस्मृति, इलोक-९६३ 
श्र॒त्वास्पृष्टवा च इष्ट्वाच मुक्त्वान्नात्वा च यो नरः । र, 
न हृष्यति ग्लायति वा स विज्ञ यो. जितेन्द्रिय: ॥॥.- -मनु०ण आअ०-२ 
इलोक €ृ८ ॒ ; पा 
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योगवाशिष्ठ में भी महर्षि वसिष्ठ ने चित्त को हो संक्षार 
का कारण, मोग का कारण और दुःख का कारण माता हे अर्थात्‌ 
चित्त से ही सुष्टि और चित्त से असुष्टि होती है । दुप्ट चित्त 
भोग का कारण और अदुष्ट चित्त मोक्ष का कारण माना हे । 


बशिष्ठ कहते हैं--रघुनन्दतय ! भाव और श्रभाव का 
तथा दुःख रूपी रत्तों का खजाना चित्त ही, जो वासनाओं का वश 
में कहने वाला एक तरह से अनुचर, दारीर का कारण हू । प्रतीत 
होने के कारण सत्‌ और विनाशशील होने के कारण असत्‌ रूप ये 
शरीर समृह एक मात्र चित्त से ही उत्पन्न हुए हैं, जेसे स्वप्न में 
अम से संसार की प्रतोति सब से होती है। जो यह मिथ्या जगत्‌ 
का स्वरूप दश्यता की प्राप्त है, वह चित्त से उसी प्रकार उत्पन्न 


होते हैं। अनेक तरह की वृत्तियां घारण करते वाले इस चित्त 
रूपी व॒क्ष के दो बीज हैं-- 


एक 'प्राण संचरण' और दूसरा 'इढ़ भावना! । जब शरीर 
की साडियों में प्ररण वायु संचरण करने लगता है तब वृत्तिमय चित्त 
तत्काल ही उत्पन्न होता है, किन्तु जब शरोर की नाड़ियों में प्रारय्म 
संचरण जहीं करता, तब वृत्ति ज्ञान न होने के कारण उसमें चित्त 
उत्पन्न नहीं होता । यह प्राण संचरण रूप जगत ही चित्त के द्वारा 


दिखाई पड़ता है जिस प्रकार आकाश में नीलता आदि दिखायी 
पड़ते हैं ॥* 








अन्तर्लीनवनारम्भशुभाशुममहाडः-कुरम्‌ । 
संसूति ब्रतते वोजं शरीर विद्धि राघव ॥-१ 
शाखाप्रतावनगनफलपल्जवशालिनी । 

तेनेये भवति स्फोताशरदीव वसुन्धरा ॥-२ 
भावाभावादशाकोशं दुःखरत्नसमुद्रकम । 
चीजमस्य शरोरस्य चित्तमाशावशातु गम्‌ ॥-३ 
चित्तादिदमुदेत्युच्य: सदसच्चाडःगजालकम । 
तथा चंतत्वय॑ स्वप्नसंभ्रमेण्वनुभूयते ॥-« 
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महात्मा बुद्ध ने भी धम्मपद में कहा है कि अस्थिर चित्त 
प्रज्ञा को परिपूरतो न करने वाला शअर्थात्‌ मोक्ष देने वाला नहीं होता 
वह सदुधर्म को नहीं जानता जिसकी श्रद्धा डांवाडोल है ॥१ 


जिसके चित्त में राग, इसलिए जिसके चित्त में क्षोभ नहीं, 
उस पाप पुण्य विमुक्त जाग्रत पुरुष को किसी भी तरह का भय 
नहीं होता ॥९ 


इस प्रकार सिद्ध होता हैं कि अन्तःकरण ही जीवात्मा के 
लिए भोग व मोक्ष सम्पादन करता है अन्त:कररणा ही बाह्य कररों 
अर्थात्‌ दश इन्द्रियों के साथ भोग और योग सम्पादन करता है। 
जीवन में दो ही उपयोगी वस्तु हैं भोग एवं मोक्ष जिसका अन्‍न्तः 
करण अर्थात्‌ मन, बुद्धि, चित्त, अहंकार सात्विक हैं वह मोक्ष को 
सम्पादित करता है रजोगुण और तमोग्रुण पतन का कारण है? 
वही मनुष्य का वरी है। 
४ / जब अन्त:करण निश्चय करता है तब उसे “बुद्धि! नाम से 
कहा ज़ाता है ॥* 
अन्त:करण का उपयोग जब मनन करने में होता है स्तब उसे 
'मंन!“कहा जाता है ॥8 





यदिदं क्रिचिदाभोगि जागत॑ रदयतां गतम्‌ । 
रूप तच्चेतस:स्फारं घटादित्वं मृदी यथा ॥-५ 
है बीजे चित्तवृक्षस्य वृत्ति त्रतति घारिरा: 
एक प्राण परिस्पन्यों द्वितीय रढ़भावना ॥-६- योगवा० उपशम 
प्रकरण, सगे ६१, इलो० ८-१५, १३-१७ 
२. अनवदठित चित्तस्य सद्धम्म॑ अविजानतां 
परिप्लवसादस्य पन्‍जा न परिपूरति ॥॥ 
३. अनवस्सुचित्तस्य अनन्वाहतचेतसी पुन्नपायहीनस्सनत्थि जागरतो 
भय॑ । -धम्मपद साधना, चित्तप्रश्िधान इलोक-२२, २३ 
४. मनो मननात्‌ | 





१. सांख्यदशन, अ. २, सू. १३ 


२५५ ] 
: अ्रन्तःकरण का उपयोग जब अभिमान करने में होता है तव 
उसे अहंकार! कहा जाता हैं ।5 


जिस काल में अ्न्त:करण का उपयोग किसी अनुभूत विषय 
५220] करने में होता है तब उसे चित्त” कहा जाता है ९ 


इस प्रकार अन्‍न्तःकरण का जीवन में बहुत उपयोग है--- 
“विषयप्रहएणा करना”, जीवात्मा को भोग और मोक्ष वाह्यकरण दश 
इन्द्रियों को उत्पन्त करना अन्त:कररख का उपयोग है” 


स्तःवक्रण और पंचकोश-- 


इस हशरीर का रथी प्रात्मा है। यह शरीर रथ तुल्य है । 
बुद्धि सारथि और मन लगास है। अत; इस रथी आत्मा को अपना 
उद्धार अवश्य करना चाहिए क्‍योंकि मानुष देह अति दुलंभ है फिर 
वह क्षणसभंगुर है । जिस प्रकार मेल से दर्पण, सभिलली से गर्भ ढ़का 
रहता है उसी प्रकार यह आत्मा भी पांच कोशों से आवृत्त है। 
पहला कोश है अ्न्तमय कोश, दूसरा प्राणमय, तीसरा मनोमय, 
चौथा विज्ञानमय और पांचवा आ्ॉनन्द्मय कोश 


है| श्री हलायुद्ध 
भट्टाचायें ने 'काश” का ब्र्थ “आवरण विशेष” कि 


या है |? 


ग्रन्थकारों ने इन पंचकोशों का तीन शरीरसों में विभाजन 
किया हे--स्थूल शरीर, सूक्ष्म शरीर और कारण झरीर। 


व मम ली बज मीट अल डिक हे उन आ किन ज दल नि कविकीकरो 
|. सांख्यददन, अ. २, सू० १६ 
<- वेदान्त परिभाषा प्रत्यक्ष परिछेद 
७. सांख्यदशेन 


आज मम कक मिनी ड मीनि किक] 
१. हलायुद्ध कोश, पृ० २५० 


२५६ | 
१, अ्न्तनसय कोश एवं स्थल शरीर--- 


जीवात्मा के समीप तक जाने के लिए मुख्य द्वार या सिंह 
द्वार रूप सदश पाँच भौतिक प्रत्यक्ष दोखने वाला यह स्थूल शरीर 
है । यह अन्न प्रधान है अर्थात्‌ पार्थिव हैं। इसके कारण देह शरी- 
रादि नाम है । किन्तु इस शरीर के दो भाग हैं उनमें से स्थूल भाग 
का नाम अन्नसमय कोश हे। तथा दूसरे भाग का नाम प्राणमय 
काश है ॥? इस स्थूल शरीर में सात धातुर्यं --रस, रक्‍त, मांस, मंद, 
मज्जा, अस्थि व वीये या रज | श्रर्थात्‌ पुरुष की सातवीं धातु वीर 
ओर स्त्री की सातवीं धातु रज हैँ । वीर्य और रज के संयोंग से ही 
शरीर की उत्पत्ति मर्भ में होती हैं जो दश मास के पदचात बाहर 
आर जाता है। इसके मुख्य तीन भाग--मस्तिष्क, धड़ और पर हैं । 
महर्षि वेदव्यास के शब्दों में-स्थान, बीज, उपष्टम्भ, निसस्‍्यन्द 
ग्रौर निधनादि के कारण शअ्र्थात्‌ माता का उदर जो स्थान, लोहित 
वीर्यादि बीज, खान-पानादि रस, निस्यन्द कर्थात्‌ पसीना, मलादि 
तथा मृत्यु के वाद जो शरीर दुर्गन्‍्ध हे उसके कारण विद्वानः लोगों 
ने इसको अपवित्र माना हें ।? 


२. प्रार्यमय, सनोमय व विज्ञानसय कोश या सुक्ष्म शरीर-- 


वेदान्तसार के लेखक सदानान्द प्राशामय, सनोमय, व विज्ञान- 
मय कोश की सूक्ष्म शरीर के अन्दर मानते हैं। ये इस सूक्ष्म शरीर 


के अन्दर सन्रह तत्व मानते हैं-पांच प्राण, मन, व वृद्धि और दश 
इन्द्रिया--ये सूक्ष्म शरीर हैं और भोग के साधन हैं । 





१. आत्मविज्ञान, प्‌ृ० १०१ 
२. व्यास्रभाष्य योग, सृ० पा० २ सू० ५ 


पाँच प्ररण-- 
१. प्रारा 


२. अपान वायु 


२. ससान वास 


४. उदान चासु 


५. व्यात्त वायु 


मानते हैं ।? 


साख्य मतानुयायी, बृह॒दारण्यक 


२५७ | 


: सामने चलने वाली नासिका के श्रग्रभाग पर रहने 


वाली वायु है । यह वायु फेफड़ों में आती जाती है । 


: नीचे जाने वाली गुदादि स्थानों में रहने वाली 


वायु है कितने जृम्भरणादि को कारण रूप वायु 
देवदत्त का विकृत वायु के निकालने में ग्रन्तर्भाव 
कर लेते हैं । 


: शरीर के भीतर अन्‍न्तर्भाव में भोज्य एवं पेय पदार्थों 


का ठोक करके व्यवस्थित करने वाली वायु 
को समान वायु कहते हैं । कुछ क्षुत्पिपासा 
के कारणोद्भूत कृकल का अन्नादि समीकरण के 
कारण तथा पोषण कर धघननन्‍जय वायु का समान 
में अ्न्तभाव कर लेते हैं । 


: कण्ठ में रहने वाली तथा ऊपर को उठाने वाली 


वायु को उदान कहते हैं कितने उदान में उद्‌- 
किररा का कार्य सम्पन्न हो जाने से नाग वायु का 
उदान में अन्तर्भाव कर लेते हैं । 


: सम्पूर्णा शरीर में व्यापक रहने वाली वाय्रु को 


व्यान कहते हैं । तथा उपरोक्त के अनुसार 
सदानन्द उनन्‍मीलन श्रर्थात्‌ अंगो (विशेषों) का 
संकोच-विकास के कारण रूप का व्यान में अन्त- 
भाँव करते हैं 


उपनिपद्‌ दद् प्राण 


१. वेदान्तसार श्री सदानन्द प्रण्णीत सृक्ष्मशरीस्ोत्पात्ति प्रकरण 
२. वुहदारण्यकोपनियद्‌ ग्राह्म/ & कण्डिका ४ 


र्‌प्र८ ] 


स्वामी योगेश्वरावन्द सरस्वती के अनुसार» रस नाड़ो मांस- 
अस्थि रहित, वाष्प जेसे अत्यन्त चमकीले तत्व से बना, प्रत्यंगों से 
रहित काया में व्यापक तत्व है यहा स्थूल देह का संचालक है। 
अर्थात्‌ यह “काया” जो कुछ कार्य करती है वह सब क्रिया मात्र 
इसी सूक्ष्म शरीर की प्रेरणा व शक्ति से करती हे, किन्तु इस प्रेरणा 
में “ज्ञान”! तथा क्रिया ये दो शक्तियां मिली रहती हैं, इस सूक्ष्म 
शरीर के दो भाग हैं--क्रिया प्रधान भाग मनोमय कोश और ज्ञान 
प्रधान भाग विज्ञानमय कोश । 


स्वामी योगेश्वरानन्द प्राशमय कोश को सुक्ष्म शरीर में 
नहीं मानते । 


सांख्यद्शन के अनुसार मन बुद्धि श्रहंकार लिज्ठ शरीर में 
रहते हैं जो अन्तःकरण हैं । तथा दस इन्द्रियाँ इस कुल १३ कररप 
हैं । प्राणशमय कोश के पश्चात मनोसमय कोश तथा विज्ञानमय (बुद्धि) 
कोश है । 


आननन्‍्दमय कोश या काररत दरीर-- 


यह आनन्दमय कोश हिरण्यक कोश, हृदय गुहा,” हृदय 
पुण्डरीक*, अनाहत पद्म, कारण शरीर, लिज्भ शरीर ब्रह्म श्रादि 
नामों से व्यवहृत किया जाता है । 


१. अथववेद १०-२-१३ 
२. संत्यज हृदये ग्रुहेशान देवमन्यं प्रयान्ति ये । 
ते रत्तमभिवांछुति स्यक्तहस्तस्थ कोस्तुमा: ॥ -महोपनिषद्‌ 
ब्रा, ६८ म० २ 
३. अ्रथ यदिदमस्मिन ब्रह्मपुरे दहरं पुण्डरीकं...... । 
“छान्‍्दोग्योपनियद्‌ प्रपा. 5८ (खण्ड | में । ) 


३. आत्मावज्ञान पु०-? 


२५६ ] 


श्रानन्दसपकोश का स्वरूप--- 


हृदय के मध्य में एक छोटा-सा वेदाना झ्वेत अंग्रुर के तुल्य 
अण्डाकृति एक रिक्त पिण्ड है। पुराणों में इसे ज्योतिलिज्भ के नाम 
से कहा गया है ।! और कदाचित कोई पूछे कि उस हृदयाकाश में 
क्या रक्‍्खा है जिसकी खोज न की जाय ??* 


तो उसका उत्तर यह है कि 'स ब्रूया० घा०” हृदय देश में 
जितना आकाश है, वह सब अन्तर्यामी परमेश्वर से हो भरा है । 
झौर उसी हृदयाकाश के बीच में सूये आदि प्रकाश, तथा पृथ्वी 
लोक, अग्नि, वायु, सूर्य, चन्द्र बिजली और नक्षत्र लोक भी 
ठहर रहे हैं। जितने दीखने वाले और नहीं दीखने वाले पदार्थ हैं 
वे सब उसी की सत्ता के बीच में स्थिर हो रहे हैं ।१ 


ऐसा ही मुण्डकोपनिषद्‌ के ऋषि कहते हैं | 


इस लिज्ू शरीर में ही वासनायें (संस्कार) रहती हैं ० ये 
वासनायें जाति देश काल के आव रणा से विट्िन्न नहीं हो सकती इस 
कारण श्रभिव्यंजबक या उद्रेक को पाकर संस्कार रूपी वासनायें 
भट उद्बुद्ध हो जाती हैं। अथवा जाग पड़ती हैं । और ये वासनायें 
अनादि हैं क्‍योंकि प्रत्येक जीव में “नष्ट न होने की इच्छा” अनादि 
काल से इसके साथ चिपकी हुई है ।९ 





१. आत्मविज्ञान स्वामी योगेश्वरानन्द लिखित, पृ०-१६७ 


२.३ : ऋग्वेदादिभाष्यभूमसिका म. दयानन्द कृत अनुवाद पृ. १६५ 
४. छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ प्रपा. ८ रू, १ स. २-३ 


४. हिरण्यमये परे कोशे विरजं ब्रह्म निष्कलम्‌ । 


तच्छुश्र ज्योतिषां ज्योतिस्तदात्मविदो विदु: ॥- मुन्डक उ० २ 
से. म० ६ 


५. भोजवृत्ति योगदर्शन पा. ३ सू. ३४ व ६-१० 


र्श्८ ] 


स्वामी योगेश्वरावन्द सरस्वती के अनुसार» रस नाड़ो माँस- 
ग्रस्थि रहित, वाष्प जेसे अत्यन्त चमकीले तत्व से बना, प्रत्व॑यों से 
रहित काया में व्यापक तत्व है यहा स्थल देह का संचालक है। 
अर्थात्‌ यह “काया” जो कुछ कार्य करती है वह सब क्रिया मात्र 
इसी सूक्ष्म शरोर की प्रेरणा व शक्ति से करती है, किन्तु इस प्रेरणा 
में “ज्ञान” तथा क्रिया ये दो शक्तियाँ मिली रहती हैं, इस सूक्ष्म 
शरीर के दो भाग हैं-क्रिया प्रधान माग सतोमय क्रोश और ज्ञान 
प्रधाव सागर विज्ञानमय कोश । 


कर 


शरक्तार 


न्पः 


(4 


स्वामी योगेश्वरानन्द प्राणमय कोश को सुक्ष्म 
नहीं मानते । 


सांख्यदर्शन के अनुसार मन वृद्धि अहंकार लिज्धभध शरीर 
रहते हैं जो अन्तःकररणा हैं । तथा दस इन्द्रियाँ इस छुल १३ करण 
हैं । प्राणसय कोश के परचात मनोमय कोश तथा विज्ञानमय (बुद्धि) 
कोश है । 


अननन्‍्दसय कोश या काररा शरीर-- 
यह झानन्द्सय कोश हिरण्यक कोश, हृदय ग्रुह्,? हृदय 


पुण्डरोक3, अनचाहुत पदुम, कारण शरीर, लिझ्भ शरीर ब्रह्म न्रादि 
नामों से व्यवह्ृ॒तत किया जाता है । 





>प * ७ 


ते रत्वमभिवांछति त्यक्वहस्तस्थ कौस्तुभा: ॥ -महोपनिपदु 
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३. आत्सांवज्ञान पृ०-१० 


२५६ | 
श्रानन्दमपकोश का स्वरूप--- 


हृदय के मध्य में एक छोटा-सा बेदाना दवेत अंग्रुर के तुल्य 
श्रण्डाकृति एक रिक्त पिण्ड है। पुराणों में इसे ज्योतिलिज्ग के ताम 
से कहा गया है ।! और कदाचित कोई पूछे कि उस हृदयाकाश्न में 
क्या रक्‍्खा हैं जिसकी खोज न की जाय ?* 


तो उसका उत्तर यह है कि “स ब्रूया० घा०” हृदय देश में 
जितना आकाश है, वह सब अनन्‍्तर्यामी परमेश्वर से हो भरा है । 
श्र उसी हृदयाकाश के बीच में सूये आदि प्रकाश, त्तथा पृथ्वी 
लोक, अग्नि, वायु, सूर्य, चन्द्र, विजली और नक्षत्र लोक भी 
ठहर रहे हैं। जितने दीखने वाले और नहीं दीखने वाले पदार्थ हैं 
वे सब उसी की सत्ता के बीच में स्थिर हो रहे हैं ।९ 


ऐसा ही मुण्डकोपनिषद्‌ के ऋषि कहते हैं ।* 


इस लिज्ञ शरीर में ही वासनायें (संस्कार) रहती हैं ।* ये 
वासनायें जाति देश काल के आवर रखा से विछिन्त नहीं हो सकती इस 
कारण श्रभिव्यंजक या उद्रेक को पाकर संस्कार रूपी वासनायें 
भद उद्बुद्ध हो जाती हैं। अथवा जाग पड़ती हैं। और ये वासनायें 
ग्रनादि हैं क्‍योंकि प्रत्येक जीव में “नष्ट न होने करी इच्छा” अनादि 
काल से इसके साथ चिपकी हुई है ।९ 





१. आत्मचविज्ञान स्वामी योगेश्वरानन्द लिखित, पृ०-१६७ 


२.३ : ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका म. दयानन्द कृत अ्रनुवाद पृ. १६५ 
४. छान्‍्दोग्योपनिपद्‌ प्रपा. ८ रू. १ म. २-३ 


४. हिरण्यमये परे कोशे विरजं ब्रह्म निष्कलम्‌ । 


त्तच्छुश्न ज्योतिपां ज्योतिस्तदात्मविदो विदु: ॥- मुन्डक उ० २ 
ख. मं० & 


४. भोजवृत्ति योगदर्शन पा. ३ सू. ३४ व ६-१० 


२६० ] 


इसलिए अन्त:करणा पंचकोश में रहता है श्रत: अच्त्:करण 
के विना (अन्तमयकोश को छोडकर सृत्यु के समय) पंचकोश नहीं 
रह सकता । झतः प्रत्येक मुमुक्षु का कतंव्य है कि पंचकोशों सहित 
श्रात्म विज्ञान की प्राप्ति योग्य गुरु अर्थात्‌ श्रोत्रिय और ब्रह्मनिष्ठ के 
के पास जाकर करे । जब तक पंच कोशों व आत्मज्ञान नहीं होगा 
तब तक विवेक्रख्याति उत्पन्न नहीं हो सकती और चविवेकख्याति के 
विचा परम पद की प्राप्ति अ्रसम्भव है। यहां तो केवल संकेत 
मात्र है । 


शरीर विभाजन सें श्रन्त:कररग का स्थान-- 


अन्त:करण किसमें प्रतिष्ठित है अर्थात्‌ कहाँ रहता है ? 
स्थूल शरीर में वा सूक्ष्म शरीर में वा कारण शरीर में। 


वेदान्तसार के अनुसार तीन शरीर हैं-- स्थूल, सूक्ष्म और 
कारण शरीर यह कारण शरोर आनन्द की अधिकता से वास्तविक 
अनुपहित ब्रह्म रूप को कोश (खोल) के समान आच्छादक होने से 
ही आननन्‍्दमय कोश तथा (स्थूल एवं सूक्ष्म) उपाधि के बिलय 
का आधार होते से आनन्द कोश स्थूल सुक्ष्म विश्व प्रपंच के विलोम 
का स्थान कहा जाता है । इसी कारण ये सुषुप्ति कहलाता है 


सांख्यदर्शंव के अनुसार स्थूल शरीर प्राय: मातापितृज होते 
हैं परन्तु सूक्ष्म शरीर माता-पिता से उत्पन्न नहीं होता अत: सर्गादि 
में उत्पन्न लिज्भध शरीर का ही सुख-दुख कार्यत्व हे, क्योंकि इस 
शरीर में भोग होता हूँ । सूक्ष्म शरीर सर्गादि में एक ही होता है । 
६. जाति देशकालव्यवहितानामप्यानन्तर्य स्मृतिसंस्का रयो रेकरूप- 
स्वात्‌ ॥। 
तासामनादित्वं चाशिषो नित्यत्वात्‌ ॥। 
“योगदर्शन यौगेश्वरानन्द अनुवाद (झ्रात्मविज्ञान पू.२००-२०१) 
पा. ४ सू- € व १० 





१. वेदान्ततार “समष्टिव्यष्टिरूपाजानभेदद्दयो” श्रकरर । 


[ २६१ 
विज्ञान भिक्ष्‌ के अनुसार लिद्ध शरीर में सत्रह अयवय होते हैँ जिसे 
११ इन्द्रियां ५ तम्मात्रा। एवं बुद्धि। विज्ञान भिक्षु अहंकार को 
बुद्धि के अन्तर्गत ही मानते हैं ।१ परव्तु सांख्य तत्व कौमुदीकार 


आचाये वाचस्पति मिश्र सूक्ष्म शरौर में १८ तत्व मानते हैं। वे 
अहंकार को बुद्धि से पृथक कहते हैं ।९ 


करमंजनित भोग लिज्ध शरीर में होता है यही तत्वतः भोगा- 
यतन है । भूतपंचक का आश्रय षटू कोशिक स्थूल देह है। 
इस आश्रय सम्बन्ध से ही स्थूल देह को भोगायतन कहा जाता है । 
यहां विज्ञान भिक्ष तीन देह मानते हैं-- 


१९. लिख शरीर, २. लिझ्भ शरीर का अधिष्ठानात्मक पंच- 
भूतात्मक सूक्ष्म देह और ३. स्थूल देह । 'लिझ़ू शरीर और षट्‌- 
कौशिक स्थल शरीर के बीच में जो लिद्धाधिष्ठान भूत शरीर माना 
गया है उसके बिना शरीर काये नहीं कर सकता, जिस प्रकार छाया 
या चित्त आधार विशेष से बिना वहीं रह सकता ॥१ 


इस लिज्ध शरीर का परिमाण है। अणु ऐसा श्रुति कहती 
है ।$ और यह शरीर अन्नमय है यह भो श्रति का मर है । 


योगदशेनव के अनुसार चित्त का स्थान हृदय है क्योंकि श्रुति 


के भ्रनुसार चित्त में ही संकल्प विकल्प या वुक्तिमय है ४ क्योंकि 
इच्द्रियों के श्रथे की चेष्टा का आश्रय यह शरीर हूं ॥९ 
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२. भ्वचनभाष्य सांख्यवर्शेन अ. २, सूच ७-९ अनुवादक रामशंकर 
भद्टाचार्य | 

३. सांख्यत्तत्वकौमुदी : सांख्यकारिका ४१ 
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१० भ्वचनभाष्य सा० सू० झअ० ३ सू० ११-अनुवादक श्री रामशंकर 
भद्ठाचाय वारास्ससी 


२. सल्यदेशन, ३, २, अनु० रामशंकर भट्टाचार्य 
३. साख्यदर्शन ३, ९४; वृहदारण्यकोपनिषद्‌ ४, ४, २ 


श्र ई 


अत्त: अन्त:करण इस शरीर में रह कर ही सारे कार्य करता 
है अतः कारण लिज्ः शरीर में प्रतिष्ठित है और लिज्भा शरीर स्थल 
शरीर प्रतिष्ठित है। परन्तु मृत्यु के समय लिज्भ शरीर को छोड़ 
देता है और यह लिज्ध शरीर पुरुषार्थ (धर्म, अर्थ, काम, मोक्ष) के 
लिए संसररा करता है ।” 


श्रन्त:करण जीव का विशेषरण या उपाधि--- 


सुख दुःख का भोक्‍ता यह जीव है। अन्तःकरण के द्वारा ही 
तो जीव सुख दुःख भोगता है। जब मोक्षावस्था में अन्त:कर अपने 
कारण प्रकृति में लीन हो जाता है तब दुःखों का अत्यन्त अभाव हो 
जाता है। अन्तःकरण के सम्पर्क से ही आत्मा में कतृं त्व और 
भोक्तृत्व माना गया है। मह॒षि वेदव्यास के अनुसार व मह॒षि 
कपिल के अनुसार यह चित्त (अन्तःकरण) “अयस्कान्त मरिएकल्पम्‌ 
है। जब तक विवेकज्ञान की प्राप्ति नहीं होती तब तक मनुष्य में 
सुख दुःख रहता है । मैं सुखी हूं मैं दुःखी हूं परन्तु आत्मा में तो धुख 
तो दुःख नहीं है । आत्मा तो नित्य कूटस्थ, निविकार, अजन्‍्मसा है ॥7 
अनः सुख दुःख आत्मा के धर्म नहीं हैं । सुख दुःख का कारण ती 
अविद्या है अज्ञान है इस अज्ञान की दो शक्तियां हैं--श्रावरणा और 
विक्षेप ॥ आवरण शविति से जिस प्रकार एक छोटा-सा बादल का 
टुकड़ा योजनों फंले हुए बिम्ब को, द्रष्टा के नेच्रों पर आवरण से 
आ्राचउछादित कर देता है, उसी प्रकार असीम अज्ञान भी अज 
एवं नित्य सच्चिदानन्द आत्मा को आच्छादित कर देता है । और 


४. सांख्यदशत ३, १४, छान्दोग्योपनिषद्‌ ६, ५, ४ 

५. हृदये चित्त संवित्‌ । यो. सू. पा. ३ सू. ३४ 
छान्दोग्योपनिषद्‌ प्रपा० ७ खण्ड ५ 

६. न्‍्याये सू. अ. १ सू० ११ 

७. सांख्य सू. अ. हे सू० १६ 


१. श्रीमद्भगवद्गीता श्र. २ 





है; २६३ 


अ्ज्ञान ही विक्षैप शक्ति के कारण भ्रज्ञान से आाच्छन्त आत्मा में ही 
आकाशादि सृष्टि प्रपंच की उद्भावना उसी प्रकार करता है जिस 
प्रकार रज्जु विषयक अज्ञान से अपने से आच्छादित रस्सी मैं प्रपनी 
शब्त से सर्पादि की (यह पूछ, यह फन, आदि अंग प्रत्यंगों सहित) 
उद्भावना करता है | इस शक्ति की ऐसी विशेषता है। इसलिए 
कहा है--विक्षेप शक्ति ही लिज्ज शक्ति सृष्टि अर्थात्‌ कारण या 
सूक्ष्म सुष्ठि से लेकर ब्रह्माण्ड? पर्यन्‍्त जगत का सूजन करती हैँ। 
अतः अज्ञान के कारण ही जीव इस शरीर को आत्मा मानकर दुःख 
से दु:खित होता है । ऐसा श्री आयशंकराचाय ने “आत्मवोध” में व 
, विवेकचूड़ामणि ग्रन्थ में कहा है । कि जिस प्रकार चलते हुए जल में 

चन्द्रमा विम्ब हिलता हुका दिखायी देता हैँ उसो प्रकार यह मनुष्य 
अजशान से आत्मा में कर्त त्व की भावना करता है । उौर वैसे ही 
अज्ञान से रज्जु को सपे मानता हैं £ महाष कपिल, करांद आदि 
ऋषि अआज्ञान (अविद्या) से वन्‍्धन मानते हैं ।? 


अतः जब तक मनुष्य में अविद्या रहेगी तब तक अन्त:करण 
रहेगा और जीव की उपाधि माना जायेगा। हे 


२. वेदान्तसार श्री सदानन्द प्रणीत “ग्रज्ञानावरणविक्षेपश क्ति- 
हयम्‌” प्रकरणा ह 


१, भाज्ञानान्मानसोपधि: कतूं त्वादानि चात्मनि । 


कल्पयत्तेअम्वुगते चन्द्रे चलनादियेथाम्भस: ॥-आत्मबोध श्लोक-२१ 
-विवेकचूड़ामणि, इलोक-३८८ 


२. “बच्चो विपयेयात्‌” सांक्यदर्शत अ.३ सू०र८ तस्य हेतुरविद्या, 
चेशेषिक सूत्र १ * 


ए) ) 


रद२ 


अत: अन्तःकरण इस शरीर में रह कर ही सारे कार्य करता 
है श्रतः कारण लिख शरीर में प्रतिष्ठित है और लिज्भ शरीर स्थल 
शरीर फ्रतिष्ठित हे। परन्तु मृत्यु के समय लिज्गभ शरीर को छोड़ 
देता है और यह लिज्भ शरीर पुरुषार्थ (बम, अथ, काम, मोक्ष) के 
लिए संसरण करता है 


अन्त;कररण जीव का विशेषण या उपाधि--- 


सुख दुःख का भोक्‍ता यह जीव है। अन्तःकरण के द्वारा ही 
तो जीव सुख दु:ख भोगता है। जब मोक्षावस्था में अन्त:कर अपने 
कारण प्रकृति में लीन हो जाता है तब दु:खों का अत्यन्त अभाव हो 
जाता है। अन्तःकरण के सम्पर्क से ही आत्मा में करत त्व और 
भोक्‍्तृत्व माना गया है। महर्षि वेदव्यास के अनुसार व महर्षि 
कपिल के अनुसार यह चित्त (अन्तःकरर) “अ्रयस्कान्त मरश्िकल्पस्‌ 
है। जब तक विवेकज्ञान की प्राप्ति नहीं होती तब तक मनुष्य में 
सुख दुःख रहता है । मैं सुखी हूं मैं दुःखी हूं परन्तु आत्मा में तो छुख 
वो दुःख नहीं है । झ्रात्मा तो नित्य कूटस्थ, निविकार, अजन्मा है ।/ 
अन: सुख दुःख आत्मा के धर्म नहीं हैं। सुख दु:ख का कारण तो 
अ्रविद्या है अज्ञान है इस अज्ञान को दो शक्तियां हैं--आवरण और 
विक्षेप। आवरण शवित से जिस प्रकार एक छोटा-सा बादल का 
टुकड़ा योजनों फैले हुए विम्ब को, द्॒ष्ठा के नेत्रों पर आवरण से 
आच्छादित कर देता है, उसी प्रकार असीम अज्ञान भी अभ्रज 
एवं नित्य सच्चिदानन्द आत्मा की आच्छादित कर देता है । और 


४. सांख्यदशन ३, १४, छान्दोग्योपनिषद्‌ ६, ५, ४ 

प्र. हृदये चित्त संवित्‌ । यो. सु. पा. ३ सू. ३४ 
छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ प्रपा० ७ खण्ड ५ 

६. न्‍्याये सू. श्र. १ सू० ११ 

लय आस लक लय पल वे लक सांख्य सू. अ. ३ सू० १६ 


१. श्रीमद्भगवद्गीता अर. २ 


५५२ 


३०७...  £_ ट _् ६ $। :४ 
अजान हा दिल्लाश झ पति क् क्ञारगा ऋजारद हे $६४६%०५ *।५७। है ४। 
ध्राकाआदि 


पाप) उचो भवे३र करता है पिछ 
है आाच्छदेत सती में छपी 
5, शहर पम5,, आह ११५ भरप्मवी भाप 
बगे ऐशोी वतिणे३०। है । ४४४ 
झांवित शुप्ड ॥पौप्‌ १६० १ 








हूँ पेन लगते 0) सुणप पी है | 
अतः अजाद के करार हो जाए इस पद खेर चने 3४७५) ११४९ ५, [| 
ने ढुचित होता द। ऐसा को आवदंकपोनाव हे "%)९५५)४५!' 
विदेकचुझनरिः ग्न्‍्य में कहा पे । कि लिए भ१॥६ भलते ४ ५५; 
चच्रज्ा विम्द्र दिलाता हुका पिफायो देता हैं यणो भैकार गहे ॥फुन 
अन्नाद के के 


: आत्मा में कतठ स्प को भाननां %णी है। जोर वेश 





"ज््क्ष को सप मानता ए्‌  गहींप | मिनि । +॥॥५ | ॥ 
ऋषि अजञान (अऋविद्या) से सन्‍्धन भागते हैं 
.. झतलः जब तक मनुष्य में भावियया सतेगी पते तेक आऔत|॥ ३६ 
रहेगा और जीव की उपाधि भागा 3११४७ । है 


२. वेदान्तसार श्री सदानन्‍्य परणीत. “औशीनावराशवक॥॥| 
ह्ुथम ' प्रकररणा 


रू. आज्ञानान्मानसोपसि: फू एवादते साएति। | 
कल्पयत्तिउ्म्वुगते चने पे ॥द्सिभाश भा ॥जाताप॥ ! 
-विवेकचड़ामणि, एंजीकं-४५न: *[ 

२. “बन्धों विपयेगात्‌! शांवधदश) औन्‍्रे ऐएए४ तं!॥ १ /| 
वेशेषिक सून् ९ 
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कार्यो के करने में. स्वतन्त्र है ।! क्योंकि बिना स्वतन्त्रता के उसका 
विकास कैसे संभव हो सकता है । यही मत उपनिधदों का भी हैं । 
क्योंकि जींवाल्मा अंविद्या आदि को छोड़ कर अपना विकास कर 
लेता है। अत: संकल्प स्वातन्ज्य पर उपनिषदों में अलग से तो 
विचार नहीं किया परन्तु यह भी कहीं नहीं कहा हैँ कि वह परतन्त्र 
हैं। कुछ उपनिषदों. के ऐसे स्थल हैं जो उसको संकल्प स्वातन्त्रय को 
सिद्ध करते हैं। जेसे वृहदारण्यक उपनिषद में श्राया हें कि मानव 
काम संकल्प और :समीकररा मात्र हैं, जैसी उसकी कामना होगी, 
वैसे ही उसके संकल्प: होंगे, जैसे, उसके संकल्प होंगे वेसे ही उसके 
कमे होंगे । ये काम संकल्प और कमफल के सम्बन्ध का बड़ा समी- 
चीन विवेचन है | कठोपनिषद्‌ में लचिकेता को यमाचार्य दो मार्ग 
श्रेय और प्रेय: मार्ये बताता है। उनमें से नचिकेता श्रेय मार्ग का 
ग्रनुसरण करता है, जबकि वह श्रेय को अपनाये या प्रेय को भ्रप- 
ताये। इसी प्रकार ईशोपनिषद्‌ में विद्या और अ्रविद्या एवं सम्भूति 
इन सभी विकल्पों में से उसे. चुनने की स्वतत्त्रता है ।? कुच्छ विद्वान 
संकेल्प स्वातन्ब्य का अभिप्राय: यह समभते हैं कि कामचारी होना, 
इसलिए वह कहते हैं कि कामचारी तभी उपतिषदों में मात्रा है 
जबकि वह आत्मतत्व को समभ लेता है १ सभी संकलपों की स्व- 
तन्चता उसे उपलब्ध होती हे परन्तु यह मत उनका इसलिए समी- 
चीन प्रतीत नहीं होता कि नौतिशास्त्र की यह एक बहुत बड़ी 
ज्वलन्त समस्या है कि वह जीवात्मा किसी ईश्वर या प्रारब्ध 
आदि में जकड़ा हुआ या, वह करने, न करने, शुभ करने एवं अशुभ 


१. अपने कतेव्य कर्मो में स्वतन्त्र ईश्वर की व्यवस्था में परतन्त्र है । 


अर्थात्‌ जो स्वाधीन है वही कर्त्ता हैं । स०्प्र०पृ० १६० 
२. केठो० २॥१,२। 


हे. ३० ६, १०, ११, १२। | 
४. किन्तु उसको स्वतन्त्रता डोरी में बन्धे हुए पक्षी की स्वतन्नता 


से अधिक नहीं। हम आत्मा ज्ञान प्राप्त लेने पर कोई दर्शन का 


“चनात्मक सर्वेक्षण लेखक-रामचन्द्र रानाडे- पूृ० २०८ हिन्दी 
संस्करण । 


नवस प्रध्याय 


आचार शाचख्त्र 


आचार शाल्त्र की समस्‍यायें प्रमुख रूप में ये मानी जाती हैं 
कि मनुष्य एक कार्य करता है तो कहा जाता है कि उसने शुभ काये 
किया है। जब वह दूसरा कार्य करता है तो कहा जाता है कि उसने 
यह अज्युभ कार्य किया। यह हम क्‍यों कहते हैं कि अम्रुक आये शुभ 
हैं और असुक कार्य अश्युभ है ? पाइचात्य विद्यातलु इस भावना का 
प्रादुर्भाव-तव से हो मानते हैं जब से दो मनुष्यों ने सम्मिलित होकर 
कोई कार्य किया होगा । उसी दिन से नीतिशास्त्र का प्रारम्भ स्वो- 
कार किया जाता है इस शुभ और अशुभ के प्रदत को लेकर आचार- 
शास्त्र आगे बढ़ता है। ये नेतिक प्रत्यय निम्नलिखित आते हैं । 
शुभ, अशुभ, उचित, अनुचित, कतेन्य और अकतव्य झुभ और 
अशुभ हैं ।आंचार शास्त्र परम शुभ का स्वरूप बतला कर उसकी 
प्राप्ति के लिए माग्गे प्रशस्त करता है। 


आचार झ्ास्त्र वेत्ताओों के सम्मुख आचार शास्त्र सम्बन्धी 
अनेक समस्‍यायें आती हैं, जिनका वे समाधान दूढ़ने का प्रयास 
करते हैं। उन समसयाञ्रों में प्रमुख समस्या यह है कि मनुष्य किसी 
भी संकल्प के चुनने में स्वतन्त्र है या नहीं अर्थात्‌ यदि झुभ और 
अशुभ करे करने में मनुष्य स्वतन्त्र है तो वह अपना विकास भी 
कर सकता हैं यदि वह उक्त कर्म करने में परतन्त्र है तो उसका 
विकास उस पर आधारित नहीं होता। आचाये रामानुज और 
पाइचात्य दाशेनिक स्पिनोजा आदि इस सिद्धान्त के पक्षपाती हैं 
कि जीवकर्म में पूर्णतः: स्वत्तन्त्र नहीं है, जो कुछ है वह ईश्वर की 
कृपा पर अवलम्बित है । ऋषि दयानन्द यहां पर भी यथार्थवादी 
इृष्टिकोश अपनाते हैं, उनका कथन हें कि जीव झुभ और अशुभ 
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कार्यों के करके में. स्व॒तस्त्र है ।! क्योंकि बिना स्वतन्त्रता के उसका 
विकास केसे संभव हो सकता है । यही मत उपतनिषदों का भी हे । 
क्योंकि जींवात्सा अविद्या आदि को छोड़ कर अपना विकास कर 
लेता है। अतः संकल्प स्वातन्त्य पर उपनिषदों में अलग से तो 
विचार नहीं किया परन्तु यह भी कहीं नहीं कहा हैं कि वह परतलस्त्र 
हैं। कुछ उपनिषदों- के ऐसे स्थल हैं जो उसको संकल्प स्वातन्त्य को 
सिद्ध करते हैं। जैसे बृहृदारण्यक उपनिषद में झ्राया है कि मानव 
काम संकल्प और समीकरण मात्र है, जैसी उसकी कामना होगी, 
वैसे ही उसके संकल्प: होंगे, जेसे. उसके संकल्प होंगे बसे ही उसके 
कर्म होंगे। ये काम संक॑ल्प और कमरममेफल के सम्बन्ध का बड़ा समी- 
चीन विवेचन है । कठोपनिषद्‌ में नचिकेता को यमाचार्य दो मार्ग 
श्रेय और प्रेय, मार्ग बताता हैं। उनमें से चच्रिकेता श्रेय मार्ग का 
अनुसरण करता है, जबकि वह श्रेय को अपनाये या प्रेय को अप- 
ताये। इसी प्रकार ईशोपनिषद्‌ में विद्या और अविद्या एवं सम्भूति 
इस सभी विकल्पों सें से उसे चुनने की स्वतन्त्रता है 2 कुच्छ बिद्वान्‌ 

संकल्प स्वातन्त्य का अभिप्राय; यह समभते हैं कि कामचारी होना, 

इसलिए वह कहते हैं कि कामचारी तभी उपनिषदों में साना हे 
जवकि वह आत्मतत्व को समझ लेता हैं ।» सभी संकलपों को स्व- 

तन्त्रता उसे उपलब्ध होती ह परन्तु यह मत उत्का इसलिए समी- 
चीन भ्रतोत नहीं होता कि नीतिशास्त्र की यह एक बहुत्त बड़ी 
ज्वलन्त समस्या है कि वह जीवात्मा किसी ईद्वर या प्रारब्ध 

आदि में जकड़ा हुआ या, वह्‌ करने, न करते, शुभ करते एवं दि में जकड़ा हुआ या, वह करने, न करने, शुभ करते एवं अशुभ 

अमन िय2आ-39... 43365 8 मकसद. 0% 6 शक ६ “878 


१- अपने कर्तव्य कर्मों में स्वतन्‍्त्र ईश्वर की व्यवस्था से परतस्त्र हद 


अर्थात्‌ जो स्वाघीन है बही कर्ता है। स>०्प्र०्पु०१६० 
२- कठो० २। १, 


३. ६० ६, १०, ११, १२१ 
४. किन्तु उसकी स्वतन्बता डोरी में बच्चे हुए पक्षों की स्वतन्त्रता 


से अधिक नहीं। हम आत्मा ज्ञान प्राप्त लेने पर कोई दर्शन का 


दैचनात्मक सर्वेक्षण सेखक-रामचन्द्र रानाडे- पु७ २०८७ हिन्दी 
संस्कररा । फ 
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करने में स्वत्तनत्र है | ऋषि दयानन्द यथार्थ रूप में यह स्वीकार 
करते हैं कि जीव संकल्प या कर्म करने में स्वतन्त्र है जबकि निय- 
तिवादी जीव को कर्म और भोगने में परतन्त्र मानले हैं ।? 


यदि कम स्वातन्ब्य सिद्धान्त को न माना जाय तो हमारे 
सम्मुख नियतिवाद का ही सिद्धान्त शेष रह जाता है । जिसके 
मानने मनुष्यों में पुरुषार्थ हीनता का आना स्वाभाविक ही है । 
जबकि सांख्यदशन में मोक्ष की प्राप्ति पुरुषार्थ से ही मानो गई है। 
उपनिषदों में जो तप का वर्णन हुआ है वह पुरुषार्थ का ही दूसरा 
नाम है। इसलिए केनोपनिषद्‌ ब्रह्म ज्ञान की प्रतिष्ठा का आधार या 
स्तम्भ उसकी नींव तीन अर्थात्‌ तप दम और कर्म मानते हैं ।* 
शारीरिक नियन्त्रश को तप कहते हैं। तपरूपी कर्मी के द्वारा हम 
अपनी इन्द्रियों के मल को दूर करते हैं। मानसिक नियन्त्रण को 
दम कहा जाता है। इच दोनों का क्रियात्मक रूप हम कर्म के द्वारा 
ही दे सकते हैं | यहां स्पष्ट कहा है कि यदि मनुष्य चाहता है कि वह 
अपना विकास करके ब्ह्म को प्राप्त करना चाहता है तो उसे 
श्रालसी-प्रमादी की तरह अपनी नियति पर या भाग्य पर अवलम्बित 
नही रहना चाहिए अपितु उसकी प्राप्ति के लिये उसे तप, दम कर्म 
करना प्रारम्भ कर देना चाहिए | इसलिए ही उपनिषदों का सिद्धान्त 
प्रसिद्ध रूप में माना जाता है कि हमें चरंवेति चरेवेति अर्थात्‌ चलते 
रहना है । कर्म और ज्ञान को प्राप्त करने के लिये कर्म करते रहने 
का आदेश दिया था ॥7 माग्यवाद या नियतिवाद की उपनिषदों गन्ध 
भी प्रतीत नहीं होती है | दर्शनों में भी कर्म स्वातन्त्रथ' के आचार्य- 








१. पुरुषार्थ प्रार्घ से वड़ा इसलिए है कि संचित प्रारब्ध ग्नते 
जिसके सुधारने से सब सुधरते और जिसके विगाड़ने से सब 
विगड़ते हैं इसी से प्रारव्ध की अपेक्षा पुरुपार्थ बड़ा है । 

(दयानन्द स्वमन्तव्यामन्तब्यप्रकाश सं० २५) । 

२- तस्ये तपी दम: कर्मेति प्रतिष्ठितावेदा: । (केन०खं० ४८) ॥ 
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शास्त्र के चिन्तकों के सम्मुख यह एक समस्या आती है कि आचार 
शास्त्र के सिद्धान्तों का आधार क्‍या हो ? क्योंकि रूढ़ियां, सामा- 
जिक परम्परायें श्नौर राजनेतिक नियम आदि, उसके आधार माने 
जाते हैं। अब यह विचारना अपेक्षित है कि उपनिषद किसको 
आधार मानती हैं। उपनिषदों में उपयुक्त आधारों का वर्णात प्रायः 


मिलता है उपनिषद्‌ के नीतिशास्त्र का आधार निम्नलिखित 
प्रतीत होता है-- 


१. आत्मा अभौतिक हैं, असृष्ट और अमर है । 
२. यह आत्मा चेतन है इसमें ज्ञान संवेदद और प्रयत्न 


होते हैं । 


३. आत्मा स्व॒तन्त्र है । स्वतन्त्रता इसकी मौलिक सम्पत्ति है ।* 
परन्तु इसकी स्पतन्त्रता कर्म करने में हैं फल भोगने 
में नहीं है। 

४. आत्मा असीमित नहीं है, इसका कार्य ज्ञान कार्य सब 
सीमित है इसकी उन्‍नलि और अवनति दोनों सम्भव हैं । 
यह उन्नति के लिए प्रयास ब्रह्म की प्राप्ति है। यह उस 
को कर पाता है तो ठीक है नहीं तो इसकी सबसे बड़ा 
हानि है ।? 

६- मनुएय " को उच्चतम उद्देश्य तक जाना है, अ्रतः उसके 
उत्तरदायित्व का क्षेत्र बहुत बड़ा है। अनेक विकत्पों में 
किसी एक को चुनना है। चुनाव के लिए आचार शास्त्र 
सहायक है । 

६- आत्मा सक्रिय तथा विकासशील है । इसी प्रकार संसार 
भी  विंकासकीज्ञ है, संसार के साथ अपनी गति का 
मिलता यही नैतिकता सिखाती है । 

१. इह चेदवेदीदथ सत्यमस्ति न चेदिहावेदीन्महती विनष्टि: | 


केन० 
२. स्वतन्त्र३ कर्ता (अध्याच्यायी) (केन० २५) । 


रंछ० | 


हैं औरू खन्‍य दूसरा कोई अखण्ड ब्रह्म को प्राप्त कर लेते हैं ।£ पुण्य 
कर्मों से उत्तम लोक मिलते हैं पाप कर्मों से नीच लोक मिलते है ।३ 
जो तपदधी और पवित्र आचरणा वाले हैं, जो सत्य पर आउझरूढ़ हैं 
उन्हों के लिए घुद्ध ब्रह्म: लोक है। जिसमें कुटिलता, असत्य और 
धोखा नहीं है ।* परन्तु जिज़्का जीवन पवित्र हो चुका है वे विकसित 
होकर जिस जिस लोक की श्राप्ति का मन से संकल्प करते हैं और 
जिन जिन पबार्थों की वाँछा करते हैं उन उन लोकों एवं उन उन 
पदार्थों को उपलब्ध कर लेते हैं । यहां स्पष्ट रूप में उपनिषद्‌ कम 
स्वांतन्त्र्य के सिद्धानत्त का प्रतिपादन कर रही है । इसलिए मुण्डक 
उपनिषद्‌ में बतलाया गया है जो जिन वस्तुओं को झुभतम एवं 
पविन्नतम मानता हुआ अभिलाषा करता है वह उन अभिलाषश्ों के 
अनुसार वहां वहां जन्म लेता है जहां जहां बस्तुयें उपलब्ध हो 
सकती हैं ।१ इसी का छान्दोग्य उपनिषद्‌ में समर्थन उपलब्ध होता 
है। वहां कथन किया गया है कि जो इस लोक में उत्तम कर्म वाले 
होते है वे निश्चय ही उत्तम योनियों को प्राप्त कर लेते है| ब्रह्म देव 
आदि योनियों को प्राप्त करते हैं। जो लोग निन्दित कर्म वाले हैं वे 
निन्दित योनियों को प्राप्त होते हैं जेसे कुत्ता शुक्र और चाण्डालादि 
योनियां उन्हें मिलती है ।»ये उपरोक्त योनियां तो तप लक्षण मात्र 
हैं। असंख्य प्रकार की योनियां कही जा सकती हैं, उनमें से जीवात्मा 
उसी प्रकार की योनि को प्राप्त करेगा, जैसे उसके कर्म होंगे । उन 


२. अविद्यामामन्तरे वर्तेमाना: स्वयं धीरा: (कठ० २५) नसाम्पराय: 
प्रतिभातिवाल॑ं प्रमायन्‍्त॑ वित्तमोहेन मूढम्‌ । (कठ० २६) | एप 
सुविज्ञों यीौ वहुधाचिन्त्यमान: (वही २।८) । 

३. पुण्येन पुण्य॑ लोक॑ नयति पापेच पापमस्‌। प्रश्न ३॥७) । 

४. प्रदनोपषिद १।१५,१६) । 


१. मु०ण्उ० १॥१०। 

२. मु०उ० कामन्‌ य; कामयते भमन्‍्यमान: स कामभिजायतेतत्र तत्र | 

३. सइहरमरणीय चरणा--रमणीयां योनि कपूयचरणाशअ्रम्यासोहि 
हु यत्ते कपूर्या योनिमापद्येरच । (छा० ५॥१०१७)। 
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योनियों को प्राप्त कर त्ताना प्रकार के मुख दुःखों को भोगता है ॥१ 


आत्मा की इस प्रकार की विविध गतियों को जानते हुए 
ऋषियों और मुनियों ने उपनिषदों के माध्यम से भनुष्यों को शुभ 
कम करते और अशुभ कमे त्यागने का उपदेश दिया है। शुभ कार्यों 
के करने से शरीर को कष्ट अनुभव होता है। पाप का पथ स्वार्थभय 
और भोगमय जीवन हैं। एक को ऋषियों ने प्रिय लगने वाला और 
दूसरे को श्रेष्ठ मार्ग, परन्तु दुर्गंग्य रूप कहा है। है पृषन्‌ सत्य -का 
द्वार सुबरा के ढक्कन से ढका हुआ है, आप इसको हमारे सामने से 
हटाइये ताकि मैं सत्य और धम को देख ॥४ , 
उपनिषदों में यद्यपि ज्ञान काण्ड की व्याख्या या आ्राध्यात्मिक 
गे जिसे मुक्ति या अमृतमय जीवन का अधिक रूप में प्रतिप्रादन 
उपलब्ध है तथापि हम साधारण मनुष्य का कम करने चाहिए इस 
का भी उल्लेख उपनिषदों में प्राप्त होता है। यह इस प्रकार का 
वर्णान तेक्तिसीय. उपनिषद्‌ में नीति बोध का यह रूप अधिक स्पष्ट 
रूप में उपलब्ध होता है। तत्तिरीय उपनिषद्‌ की प्रकृति सर्चेतन 
' और शिक्षात्मक है ! इसमें अनेक सदुगुणों का उपदेश प्राप्त है। हमें 
घमं का आदर कर८ने, सत्य बोलने, तप, संयम और शान्ति की 
साधना करने, नित्य और नेमित्तिक हवन (यज्ञ) करने, अतिथि 
सत्कार करने, मनुष्यता का पालन करने, एवं सन्‍्तान उत्पन्न करने 
का आदेश दिया है | हमें तीन नीतिकारों के मत को विषय में भी 
कथन किया गया है जिनमें से प्रत्येक प्रधान सद्गुणा को श्रेष्ठ 


नपताू----जजब-+__-_0हमहभ 


४. बृ०उ० डीडीा४ड, ११) । 


नानापमभभप->+>+--त_ा./त. ७. 


१. वृहदारण्यक (५५१५१) । 
२. वेदमनूच्या चास्योश्रन्तेवासिनं--सत्यं गूद, धर्म चर, स्वाध्या- 


यान्‍्माश्रमद:, स्वाध्याय आचार्याय श्रियं--सत्यान्त प्रमदितव्यम । 
(ते० शिक्षा व ११ अनुवाक्‌) । 


रछर .] 


मानता था ॥४ सत्य वचन राथीतर सत्य गुणा का उपदेश देते थे। 
तपोनिष्ठ पौरुषाष्टि तपोग्रुण को प्रधान रूप में महत्व देते हैं। नाक 
मांदुगल्य वेदों के अध्ययन और अध्यापन को सर्मश्रेष्ठ रूप में मानते 
थे। क्योंकि उनका मत है कि यही सर्वोत्तम तप है। जब स्तातक 
बनकर विश्वविद्यालय में दोक्षान्त किया जाता था, उस समय 
आचाये ह्वांरा पुन: नैतिक शिक्षा का सारगरभसित उपदेश दिया जाता 
था, ऐसा इस उपनिषद्‌ से प्रतीत होता है। उपयु क्त उपदेश के 
अतिरिक्त आचाये शिष्य को कहता था कि देव और पितृ कार्य में से 
विसुख न होने तथा साता-पिता युरू और अतिथि को पितृ तुल्य 
मानने को कहा गया है। सामान्यरूप में स्नावक का वही कर्म 
करने को कहा जाता है। जो समाज की दृष्टि में निर्दोष हो । आचाये 
कहता. है कि जो अपने से ज्ञान में श्रेष्ठ हैं उन्हें आसन देकर सम्मान 
करना चाहिए ) अन्त में आचाये कुछ विकल्प प्रस्तुत करते है। 
श्र्थातु॒ प्रत्येक अ्रवस्था में श्रेष्ठ करना चाहिए चाहे आस्था हो 
अथवा न हो । दान श्रद्धा से अश्वद्धा से। भय, लज्जा से और 
उदारता से देना चाहिए। अर्थात्‌ लेने की प्रवृत्ति की अपेक्षा हमेशा 
देने का ही उपदेश दिया गया है ) 


तैत्तिरीय उपनिषद्‌ के उक्त विवेचन से यह॒ स्पष्ट हो जाता 
हैं कि इस उपनिषद्‌ में साधारण गुणों का भी उल्लेख ज्राप्त है । 
सद्गुणों का उल्लेख छान्‍्दोग्य उपनिपद्‌ में भी मिलत्ता है। घोर 
अंगरिस के और देव की के पुत्र कृष्ण के संवांद मों सदगुणों का एक 
सूचि के रूप सें वर्सखन उपलब्ध है ! सनुण्य के प्रधान सदुगुणा तप, 
दान, ऋजुता, अश्रहिसा और मर्त्य है। घोर अंगरिस के अनुसार ये 
सनुष्य के प्रधान गुण हैं ।? भगवान्‌ गीता में भी सद्गुणों को उप- 





३. सत्यमिति सत्यवचाराथीतर:, तप इति तपोनित्य पौरूशिष्ट;: 
स्वाघध्याय प्रवचने एबेति नाको मौद्गल्य: (ते०शिग्च०६ अनु०) । 
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१. द्रष्टव्य छात्दोग्य का अंगरिस कृष्ण संवाद । 





[ २७३ 


लब्ध सूची का प्राय: इससे साम्य है ।! जिसमें अहिसा, सत्य, त्याग 
तेजादि सस्मिलित हैं। छान्‍्दोग्य में ही मनुष्य पांच महापातकों का 
उल्लेख उपलब्ध है ! वहां बतलाया गया है कि जो वित्त की चोरी 
करता है, सुरापान करता है, गुरु पत्नो के साथ गमन करता है, या 
ब्राह्म॑ण की हत्या करता है, बह नरक में जाता है। उसके साथ 
सहयोगी बेसी ही अवस्था को प्राप्त होंगे । चोर, मद्यपी, व्यभिचारी, 
ब्रह्मघाती श्रौर॒ उनके सहकारी सब मृत्यु दण्ड के अधिकारी है। 
यह. मनु और याज्ञवल्क्प की परवर्ती स्मृत्रियों के अनुकूल हैं।? वहां 
पर भी पाँच महापातकों का उल्लेख उपलब्ध है । 


बुहृदारण्बक में भी सदुगुणों का उल्लेख उपलब्ध है । कथा 
के द्वारा समभाया गया है कि देव, मनुष्य और असुर सब अपने 
सामान्य पिता प्रजापति के समीप गये हैं। वहां जाकर उन्होंने 
ग्रात्माधिगत ज्ञान का उपदेश देने की प्रार्थना की । प्रजापति ने देवों 
के लिए अक्षर दिया और पूछा क्‍या वे उसका अथथे समभ गये । 
उत्तर पाया कि उन्होंने इन्द्रियों का दमन करना चाहिए। जिससे 
प्रजापति सन्‍्तुष्ट हो गये । मनुष्य को भी उसने द अक्षर का ही 
उपदेश दिया । उनसे भी उसी प्रकार पूछा क्या समभ गये। उत्तर 
मिला उन्हें दान (दत्त) का पालन करना चाहिए। शसुरों को भी 
प्रजापति ने द का ही उपदेश दिया उनसे भी पूछने पर उत्तर मिला 
कि उन्होंने दया का पालन करना चाहिए 7 यहां उप- 
निषद्कार हमें वततलाता है कि आकाश में मेघ गर्जेन के रूप में भी 
यम उरी अभिाय: दंवारे लिये दस्त दाने की ध्वनि होती है उसका अभिप्राय हमारे लिये दमन, दान 
१. अहिसा सत्यमक्रोधः त्याग: शान्तिस्पशुलम्‌ । (१६२) | 


तेज: क्षमा मति: शौच अद्रोहीनातिमा नितां । (१६।३) ॥ 
२- आपस्तम्ब १०, ४ ॥॥ 


जिस न अमल लक न मल जबकि 

९-० ५४००४३ >ही2० ०१०५ तेम्यो हेतदक्षरमुवाचद्‌ ... होचुर्दाम्यततैति । हैन॑ 
मनुष्या...... होचुदेत्तेति ॥ हैनंअवुराऊचुः... ...हाचर्देयध्वमिति 
वदत्तिस्तति नयित्नु ददद इति दाम्यत, दत्त, दध्य ध्वमिति । 


(वृ०्श्र०५, बा०द्वि० १,२,३) ॥ 


रछंड | 


और दया करना है। इन्हीं को सात्विक राज से श्ौर तामस्‌ रूप 


कहा जा सकता है। श्रर्थात्‌ जो देवों के समान उच्च अवस्था को 
प्राप्त हैं, उनके लिये इस दिव्य वाणी का श्रादेश दशन करो नहीं 
तो अभिमान से मुक्त होकर गे वाले बन जाओगे, ऐसे लोग 
सामथ्यंवान होते के कारण क्रूर वर्गो में प्रवृत्त हो सकते हैं। जो 
सामान्य मनुष्य की अवस्था में हैं, उनके लिये इस, दिव्य वाणी का 
उपदेश समभनता चाहिए कि दांनशील बनना है। अर्थात्‌ हमें दात 
की प्रवृत्ति के द्वारा अपने समाज को समृद्धिशाली बनाना है।जो 
दानव प्रवृत्ति वाले श्रर्थात्‌ अनर्थकारी प्रवृत्ति वाले हैं और अपरि- 
मित शक्ति रखते हैं उनके लिए अआ्रादेश हैं और दयावान भ्रर्थात्‌ 
दयालु बनो । इस विवेचन का निष्कर्ष यह निकला कि द दान और 
दया तोन प्रकार की भिन्‍त-भिन्‍न मनोवृत्ति प्रधान मनुष्यो के लिए 
तीन अलग-अलग मुख्य गुरा हैं । ; 


आचार सम्बन्धी मान्यताप्रों का दाशनिक विवेचन करते 
समय उपनिशदों पर प्राय: आरोप लगाया जाता है कि ये निराशा- 
चाद को प्रोत्साहन देती है। परन्तु यह आरोप इसलिए उचित नहों 
प्रतीत होता कि उपनिषदों का ऋषि भिन्‍न भिन्‍न अ्रवस्था वाले 
व्यक्तियाँ को भिन्‍न उपदेश देता है जेसा कि बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
में हम उपयु क्‍त सन्दर्भ में विवेचन कर आये हैं। रामचन्द्र दत्तात्रेय 
रानाडे का विचार है कि यह संभाव्य है कि यह सुखनिरपेक्षवाद 
स॒ होकर परमनिराशावाद के स्वरूप में परिणत हो गया। 
वे आगे पुनः पूछती हैं--एक अ्रजर और श्रमर जीवन के शाइवतु 
आनन्द का अनुभव कर लेने के वाद कौन क्षमाशील मनुष्य सौन्दये 
झौर वासना (प्रेम) के क्षणिक सुखों के चिन्तन में आनन्द पा 
सकेगा ।? मेरे विचार में निराश्ावाद नहीं है जिसमें साधक उच्च 
स्थिति को प्राप्त कर लेता है क्योंकि सामान्य व्यक्ति के लिये 





१. उपनिपद्‌ दर्शन का रचनात्मक सर्वेक्षर-पृ०सं० ११३ । 
लेखक रामचन्द्र दत्तात्रय रानांडे । अनुवादक रामानन्द तिवारी 
(राजस्थान हिन्दी ग्रंथ एकादमी जयपुर) । 


[ रछए 
श्राचार्य कठोपनिषछ्‌ में स्वयं संसार के पदार्थों के संग्रह का वणन 
करती हैं परन्तु, नचिकेता आत्म तत्व को जानना चाहता है। इस- 
लिए, उसे संखर मुझ्त और शाइवत्‌ ब्रह्मानवद्य के सुख विशेष की 
तुलना उपनिष्िद में कार ने को है। मौत्री उपनियद्‌ में भी वासनाश्ों 
की तृप्ति से. ऊपर उठने को कहा गया है काम क्रोध लोभादि से 
ऊपर उठने का उपदेश स्पष्ट रूप में दिया गया है। शोपेनहावर 
उपनिषदों से अत्यन्त प्रभावित हैं उचका भी यही मत है कि मनुष्य 
के लिए सर्वसे-अच्छो वात यही हो सकतो थी कि वह यहाँ जन्म हो 
न लेता और उसके बाद दूसरी सर्वोत्तम बात यौवन में ही मरण 
है |! इनका मुन्तव्य भी यही प्रतीत होता है, कि यौवन में केवल 


भौतिक पुख को ही प्रधानता नहीं देनी चाहिए श्रपितु उससे पर 
जो आत्य तत्व है उसे जानने का प्रयास करना चाहिए । 


उपनिषद्‌ ऐसा मानती प्रतीत नहीं होती हैं कि संसार को 
छोड़कर कहीं भाग जाओ्नो। अपितु वे तो यहीं रहते हुए सौ वर्ष तक 
कम करने का उपदेश देती है ।+ जंसा कि छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 
आया है कि श्रद्धा तप श्रद्धा ही तपस्या है ।£ डाक्टर राधाक्षष्ण की 
मान्यता है वाह्म पदार्थों के बन्धन से मुक्त होने के लिए हमें बन 
में एकान्त में जाने को आवश्यकता नहीं, न एकान्तवास को बढ़ाने 
को आवश्यकता हे? और न तपस्या की जिससे कि सांसारिक पदार्थों 
का सम्बन्ध एक साथ ही छूट जाय ॥* जो उपनिषद्‌ के उत्तरवर्ती 
काल में जो अ्रन्धाधुन्ध सन्‍यासवाद का प्रावल्य रहा उसका उपनिषद्‌ 
काल में समर्थन प्राप्त नहीं होता। यद्यपि जोवन को अ्रभृतमय 
बनाने की समस्या का समाधान उपनिषदों में क्रान्तिकारी रूप में 


२. वही पृ० १६२ । 


१, इंशोपनिषद्‌ २। 
२. छान्‍्दोग्य-- (५-१०) 


३. इग्डियन फिलासफी । लेखक--डा० राधाक्ृष्णनू--अनुवादक-- 


ननन्‍्दकिशोर गोमिल । उपनिपदों का दक्षत-पृ० १६६ | 
४. वही -पृ० १६६ । 
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उपलब्ध होता हैँ तो भी संसार रहते हुए ही त्यानः- पूर्वक भोग का 
उपदेश उपलब्ध होता है। आगे डा० राधाकृष्णन का विचार स्पष्ट 
हैं कि उपनिषद्काल में इन्द्रियों के अत्याचार के. विरोध में प्रबल 
ग्रावाज सुनाई दी। जिस शरीर को दागना आदि: ऐसी ही अत्यन्त 
क्रियायें प्रचलित हो गई थीं । यूकन के अनुसार उपनिर्षदीं का लक्ष्य 
अधिकतर संसार में घुसकर उस पर विजय- पाना इतना नहीँ हैं 
जितना कि उससे श्रनासक्ति एवं मुक्ति पाना हे । कंँठोर से कठोर 
बाधा के विरुद्ध भी स्थिर रखने के लिये जीवन को दीघे बनाता 
नहीं है, वरन प्रत्येक प्रकार की कठोरता की कम करते एवं नरम 
करना है । तथा एक प्रकार की विहीनता, धीरे-बोरे तिरोचान हो 
जाना एवं गम्भीर चिन्तन हैं! गफ के अनुसार--उपनिषदों की 
व्याख्या के अनुसार भारतीय ऋषि-मुनि दैवीय जोवन में भाग लेने 
का प्रयत्न केवल पवित्र भावना, उच्च विचार एवं घोर परिश्रम 
द्वारा नहीं और न ही सत्यज्ञान की प्राप्ति के लिए तथा सत्य कमे 
द्वारा अपितु एकान्तवास अ्नासक्ति निष्क्रियता एवं समाधि द्वारा 
भी करते हैं ।? उपयुक्त मतों का प्रत्याख्यान करते हुए डा० राधा- 
कृष्णन्‌ की मान्यता समीचीन प्रतीत होती हे कि नेतिक जीवन का 
सार इच्छा को एवं स्वप्त व आन्तिमात्र समझता मिथ्या वेराग्य 
जो जीवन को एव स्वप्त व आन्तिमात्र समभता है और जो कुछ 
भारतीय विचार को एवं यूरोपीय विचारकों के मन में भो बार- 
वार आता है और उन्हें परेशान करता है उपनिषदों के ध्यापक 
भाव से सवथा विपरीत है ॥» 


इनका यह मत हमारे उपयुक्त मत की पुष्टि करता है कि 
उपनिषद्‌ एकदम संसार की छोड़ कर भाग जाने का उपदेश नहीं 
देतो हैं । जहां ऐसी कुछ भी, लक प्रतीत भी होती है वहां विरक्‍त 
हो जाने का तात्परय मनुष्य जाति के निराशा एवं ईइवर का पर 





१. मेन करेंट्स पृ० १३ | * 
२. फिलासफी आफ द उपनिषद्‌--प्र० २६६-२६७ 
३. भारतीय दशेन--डा० राधाकृष्णन (हिन्दी) पृ० २०१। 
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नव है। संसार को त्यागने एकमात्र आदेश नहीं हैं अपितु केवल 
ऐन्द्रियक सुख ही सब कुछ नहीं इससे परे भी कुछ हैं। हमें उप- 
निषदों के रहस्थवादी परदे के पीछे अवलोकन करके भौतिक संसार 
एवं मनुष्य के अन्दर व्यापक ब्रह्म को जानने एवं साक्षात्कार करने 
का उपदेश उपनिषदों में उपलब्ध होता हैं?! भगवतुगीता में भी 
स्पष्ट इसी प्रकार की मान्यता ही | श्री कृष्ण श्रजुत को सन्‍्यास 
लेने का उपदेश नहीं देते जो अपितु युद्धस्व अर्थात्‌ कम कर अपने 
कर्तव्य पालन पर जोर देते हूँ । प्रायः सभी विद्वानों की यह मान्यता 
है कि गीता उपनिषद्‌ का एक सरल संस्करण मात्र हैं अर्थात्‌ उप- 
निषदों का प्रभाव गीता पर समुचित रूप से दप्टिगोचर होता है। 


वास्तव में उपनिषद्‌ की यह उद्घोषणा प्रतीत होती है कि 
जैसा कि उत्तरवर्ती अन्य भारतीय दाशेनिक और नोतिकार सहमत 
हैं, मन को तिर्मेल बताने के लिये भोजन की शुद्धि का होना आश्यक 
है |? इस वासनाओं पर नियन्त्रण अपनी इच्छा से किया जाना 
चाहिए। जहां ऐसा सम्भव न हो वहां मत को शमन करने अर्थात्‌ मन 
को ज्ञात पूवेक परिवतेत करने का आदेश हे। तपस्या अथवा 
वासताओं का वशीकरण बलपूर्वक बाह्य साधनों द्वारा किये जाने 
एवं न्‍्यायास श्रथवा धामिक भावनाओं के द्वारा वासनाओं के त्याग 
में भेद किया जाता हें। तपस्या का विघान भारतीय नीतिशास्त्र 
वेत्ता मनु आदि ने वानप्रस्थ के लिए किया है सन्‍्यास॒ सन्‍्यासी के 
लिय्रे है। हमें अपनी वाणरो का विलौन मन के अन्दर और सन को 
चुद्धि के समपित करना चाहिए ।» समाधि एवं ध्यात की अवस्था 
का विधान मन की शखुद्धि के लिए किया गया है। उपतनिषदों में 
जोवात्मा को निर्देश है कि श्रपनी इन्द्रियों को अन्तमुख करके 
केवल ईदइवर का ध्यान करें। इससे जीवात्मा अपना साक्षात्कार 
करता हुआ ब्रह्म का सान्तिध्य प्राप्त कर लेता है। 


र्‌. ३ आ्राहारणुद्लीसत्वशुद्धि (ननु५)॥ 75 ).। 


हे ३, हु 


हे. भथस्यइच पर मन। । मनसश्च पराशुड्धिवुद्धेरात्मा.......... 
(कठ० ३॥१०) ॥ 


द्वेथ८ | 


पाल भारिसीय नींतिकारोंकि'जो'ब्रह्मचय, गृहस्थ/ वानप्रस्थ एवं 
सन्यारस* येः चएरों “अ्रीक्षर्म > बनीये हैं उनका-तात्पये भी-केवल'णप्यहीं 
है!कि मसुष्थः घीरे:छी रेम्थपते आपकी सांसारिक सेल ' एबं अधवित्रती 
हैप्चुडे “कंर”7 सकते 5 हैफ 'तभीव्वह*उच्चतसम अवस्थी प्राप्तम्करते 
का अधिकारोेत्हो 'जाता हैं ।ाः सहभाणा 7 *ि लभीीक साजणिण 
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मी /« 7 ऋषि“द्ीनन्द इस विषय"में कहते हैं कि हम सभी आश्चर्मों 
में ्रप्लीसपर्विश्र्तात रखनी“ चाहिए'] परलीक अर्थात्‌ परजन्म में*सुख 
ओर जुन्म्के सहायतार्थमनित्य- धर्मप-काः "संचय “थीरे-धीरे” करता 
जाय £ क्योंकि; छर्स: उही ८्केप्सहाञ्न+से० बड़े-बड़ेट-दुरूतरूः दुड&खसागरये 
को जीव तर कर सकता है ।7 आगे वे पुन: लिखते हैं कि सदा ढढ़- 
कारी, कोमल, स्वभाव,  जितेन्द्रियं, हिंसक ऋष दुष्टाचा री 'पुरुषों से 
पयक रहने हारा, धर्मोत्मों मन को जीतने” और क्या ज्ञान से 


"पल #ौ ८ ४5 ड्बः जज बम्पर 


सुख को प्राप्त होंवे। हर 


सो २७ 


जाए! 
जलन $ मय: कक जन नजर न 


_ जैसा हँम स्पष्ट कर 'चुके हैं कि उपनिरषंद्‌ संसीर में रहने 
को हेय नहीं समझती हैं इसी प्रकार ऋषि दयनिनन्‍द गृंहस्थाश्र्म 

प्रशेसा करते हुए कहते हैं कि इसलिए जो मोक्ष और संसार के 
सुंख की. इच्छा करता हो वह प्रयत्न से गृहस्थं झाशरम धार करे [ऐ 
आँगे ऋषि पुर: अ्पर्ता मर्त्रे स्पँट करते हुए कहते हैं कि जो कोई 
प्रैंशंसा कर्ता हैं वह प्रशंसनीय है ।2 परन्तु इसके लिए कि ग्रहस्थी- 
श्रेंमग ज्येषप्ठ है आर स्व तुल्य हैं, उसके लिये रुच्री और पुरुष में 
मस्सेवर प्रेम का हीना आवश्यक मानते है. तैत्तिरीय' उपनिषद में 


भी इंसेलिए कहाँ हैं? कि ्रजातेन्तु माव्यबैच्छेत्सो अथाँत्‌ सेन्तान के 


न्न्‍ीन्‍ीनीनमननननननननननगषा-स ज उक्‍ऊक्‍ल्‍डउणसस 5 ि 5ःे::!::व:ा स्‍: डा: इइल्‍.:. 5 ::िजसस ड  झी+ :: 





१. स॒०प्र०्संमु० चतुथ पृ० ११३ । की 2 नल जा 2000 0020 जनक 
२. वही प्रृ० ११४ ॥ हू 5्ी >5 -3६.: कण यो) | कछ पलाह 5 ट्तजख 
-१..प्रह्दी -पू०.२२२-.....-+. -. वन: की 


२- वही १० २३२ | गृहस्थेनेव घायन्ते“ तस्माज्ज्येष्ठाश्रंमों गृहीं | -/ 
तथा-गस्थमा थित्य वतन्‍्ते सब आश्रमा । मनु००३-।-७७,० ७६, - सं 
॥ प्र० में व्याख्या पृ० २३२२ ॥ 


[ रह 


प्रजननः में व्यवधान न आये । “यहीं मन्‍्तर्व्य प्रतीत होत# हैपकि 
अपने-्अपने। -स्थान परा समुचित-हैं, केबल अपने केतेव्या का पोलते 
निष्ठांपूर्वेक-क रना' ही हमस्पूवीपसभाव कीं तुलना त्से देखें प्तो यही 
प्रोते हैं कि >संसार, अपने आपः में बुरा या व्रशुभः नहीं है +अपिशु 
हम- अपने अशुभ कर्मो हाराःउसेपस्वयं च्चुछ्ध " बतक द्विते पहैंत प्रयक्षी 
कारणा- है पफि.- हमें० ईशोप्रत्तिफ्द्‌ “में विल्याइअबैर विद्या सम्बन्धी 
झौर ग्रसस्भूति| कापसाम्नंजस्य #प्राप्त़ - होता है; । ४ मुफ्छक <८उफ- 
स्पिद्‌ में ज्ञान 'प्रौर कमे” का सामंजस्य है? फक्मपि उन्च अवस्फ्ा 
जानो को महत्व-#दियाज्क्या- हैःते निष्क्रिम्नतता क्र फ्रतिपादन उस रत्न 
ऑमेंकहीं सते)कथनन्‍्वहीं-क़िक्त “जिस रूप में०म्रध्यकालेन सत्त्तों (भ्रौर 
किक्यों थी कृतियोंः में पाते हैं. किलआअजमफर चाकरी- सहीं-करता पक्षी 


कोई वौकारी आप्कार्यनहीं/करते,स्नव-्के-कता। सम है. ।९- ४.८ 
की हाजी ४५ हि ४: कारक 


ल्‍छी का कि बाज पु" एप 

पसछ-फ उपूतिप्तक़ों- मरे. हां. अध्यात्मिकृता: & 9 -पक्ष्म, रूप _ में 
वर्ण उपलब्धपहे,. जहां, साहज्य जान, और >परिवार सम ब्न्पी 

सम्माजज्ास्त्रू , का, गन, माता: है। जैसे कणोपंनिषद्‌ में तचिकेता 

ऊन प्रथम भ्पने (पिता, को, बाज करने ही, अ अमित समभता, है 

सी. अकाऊ ताप तर...उपनिषद्‌ , में उसी प्रकार की,प्रा्थेता का 

फस्लुख है.जसा, कि बद़ों में अपने, परिवार की, सुरक्षा, की चिन्ता- 

5५ प्राथना हमें यूत्र , सत्र प्रगप्त होती है ।? जेसा कि श्वेतारवेत्र 

षद्‌ में आया है कि हमें अपने बच्चो और पुत्रों के वियोग से 

पीड़ित न करो, हमारे बलवान वोरों को मत मारो४ जब तक 


नजारा कससससि २  ज-तत--न>त+तन+न-मन-+>+> >>. 


है. इशोपनिर्षद-२, 7३० के कली उनके 

४, मुण्डक उ०ध्र“्मुठ प्रथर्म खर्पेह ८, 6० ले० *€ रुप्कृर्च-ऋ तक है 
अगर करे ने चाकरोी पंंछी करे व क्राम। 
कक पक कह गे सेवक दाता: राम सन्तवारत सह से) ।_ दास मलका कह गये संव्क दाता: राम॥ (सन्तवारती 
34230 %038:8% मण्छश से ७६, १०२॥ १०८। १७, झअ०७॥। १३॥ 
श्ः नेस्ताके तंनये --वीरान्मा नो रूद्र---वधीहेविप्मन्त: ““५++- 


) काफछु७ एफ फू छ का (बवेतेडिवेर्त ० 
रत 9४) 
चृण्ञ्र॒०३ ब्राह्मण श। सम० १२ से३ तक फेर दरष्टब् +क्फ़णऊा: ह्छू 
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पृर्णरूपेणा हम अच्तमुं खी नहीं होते या हमारे मत की सामान्य 
स्थिति होती है तो हमें अपने पारिवारिक कत्त व्यों को कदापि 
विस्मरण नहीं करता चाहिए । परन्तु दूसरी ओर उपनिषदों में 
आशभ्यन्तरिक श्रेय की ओर जाने का उपदेश एवं आदेश सर्वत्र ही 
कथन किया गया है । सम्भवत: शझ्राधिभौतिक श्रेय. और आध्या- 
ल्मिक श्रेय में कोई जातिभेद नहीं है। हम दोनों को सानुपातिक 
समभ सकते हैं । महान्‌ आदशेवादी तत्त्वश्ञ याज्ञवल्वय ने भी जनक 
की सभा में उनसे प्रइन किया गया कि वे सम्पत्ति और गोधन 
अथवा विजय और विवाद तो उन्होंने यही उत्तर दिया था किवे 
दोनों चाहते थे। वे गायो को उनके सुवर्गातिसीयों सहित चाहते 
थे तथा जनक की सभा में अन्य तत्त्वज्ञानियों के साथ विवाद में 
विजय भी चाहते थे। अतः: वे आधिभौतिक और आध्यात्मिक वाद 
दोनों प्रकार का श्रेय चाहते थे ।» परन्तु उपनिषदों में श्राधिभौतिक 
सुख और आत्मानुभूति या मोक्ष के आनन्द का सानुपातिक भेद का 

अवश्य उल्लेख किया गया है । जैसे पू्ों स्वस्थ्य सभी साधन 
उत्पस्त युवक को इकाई मान कर भेद का उल्लेख किया जाता है । 

उस युवक से बढ़कर सौगुना आनन्द गान्धवे का मासा गया है। यह 

तुलना आगे क्रमश: बढ़ते बढ़ते देवगन्धक पितृ, देवताओं, कर्मसिद्ध 

श्रेष्ठ देवता, इन्द्र, वृहस्पति, प्रजापति और ब्रह्मानन्द की कल्पना 

की गई है। ब्रह्म के आनन्द की प्राप्ति विकास की चरम सीमा 

माली गई हैं ।7 


वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में याज्वल्क्य और मेत्रेयी के संवाद 
में भी यही तुलना सूक्ष्म रूप में प्रदशित की गई है । 


छानन्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में आत्मानुभूति के नैतिक तथा रह- 
“स्यात्मक पक्षों का उत्तम रीति से समन्वय मिलता हे ।£ यह भी 





१. द्रष्टव्य छान्दोग्य उपनिषद में ब्रह्म के आनन्द का वर्णोन । 
२ बृहृदारण्यक-३।१४, ५ ॥। 


र्८्१ ] 


बतलाया गया है कि मनुष्य को अपना विकास करते समय करते 
भूमा को प्राप्त करना चाहिए । 


उपनिषदों में आत्मा को पाप पुण्य से परे कहा गया है। 
वास्तव में भ्रज्ञान भर अ्विद्या आदि के कारण उस पर मल विक्षेप 
आर आवरण की परतें आा जाती है। इन परतों को धर्म श्रौर 
ग्रधर्म कृत श्रौर अकृत से परे बतलाया गया हे इसी प्रकार आत्मा 
के विषय में भी छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में प्रतिपादन इसी प्रकार आत्मा 
के अदेह आत्म प्रिय शौर अप्रिय से परे है । मृुण्डकोपनिपद्‌ में भी 
बतलाया गया है कि जब नैतिक कर्त्ता एक पर निरंजन प्रभु के 
दशन कर लेता है तो समस्त पाप पुण्यों की कल्पनाश्रों से मुक्त हो 
जाता है। इसी प्रकार बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में श्राता है कि हृदय 
गुफा में निवास करने वाला आत्मा जो सब इन्द्रियों पर शासन 
कर वाला है महान है | केवल अपने स्वरूप को पहचानना अव- 
शिष्ट है । वह पाप पुण्य से परे हो जाता है । 


ग्राधुनिक आचा रश्ास्त्र में यह अतीतवाद है। जो पाप पुण्य 
से परे की अ्रवस्था है। ब्ोडले और नीत्शे का भी अतीतवाद 
कहलाता. है ।' परन्तु उपनिषदों के अ्रतीतवाद में अन्तर है । नीत्शे 
का अतिनीतिवाद केवल अतिमानुषिक के शअ्रतीतवाद में शक्तियों 
के विषय में ही लागू होता है। जो एकान्त शक्ति के श्रधिकारी होने 
के कारण नीति ओर अनींतिं का प्रतिरोध .केवल ब्रह्म के विषय में 
लागू होता हैं । जिसे उसकी एकान्तता के कारण नीति और श्रनीति 
से परे समभना चाहिए। ऋषि दयानन्द की मान्यता है कि मनुष्य 
का श्रात्मा सत्य श्रसत्य का जानने वाला है तथापि अपने ' योजन 


की सिद्धि के लिए हठ, दुराग्रह और श्रविद्या आदि दोषों से सत्य 
को छोड़ के असत्य में कुक जाता है ।२ अर्थात्‌ यदि भनुष्य स्वार्थ 
का परित्याग कर श्रात्मा के श्रादर्शों के अनुकूल आच रण करना 
ही चाहिए । ह 


न्मिजज-7-+--__+-्न््तह3तह.ै../ 
१. स० प्र० पु० २ (भूमिका से) । 
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“* “उपनिषदों में नेततिक-धर्म केननियम्‌-सववेत्रः विखरेशमिलछेन्हैंतत 
मनु से जो धर्माचारण के दस सद्गुरुन्बतलाये हैं के-ऊाप्रनिषदों में 
उपलब्ध हैं । घेये, क्षमा, दम, चोरी न करता, शीच, इन्द्रिय निग्नह 
थी (बुद्धि, श्र्थात्‌ ज्ञान), विद्या, सत्य और क्रोध ने करता पे 


छः ० 


. ऋषि दयाननंदे इस में अहिंसा कीं जोड़कर ष्यांरंह नेतिक 
धर्म के लक्षरंग करते हैं। ग्रर्थार्त्‌ येंस,निर्यंस के भीः इसी ममें वथाएं 
सम्भव अन्तर्भावें किया जाँ सेकतीः है ते +योगेदशन में धर्मो| को वंणर्स 
करते समय अहिसा को र्सवेध्र्थम रखा है स्मुतिकाल-बौर्द्ध और 
जन दशुन के प्रादुर्भाव' काल में अहिसा *परु विशेषए्घध्यान दिया 
जाता” रहा हैं"]१ इस कारंण7ा यह फ़्तीत होता है; प्यज्ञों में 8िसा 
प्रं।रम्भ हॉने से"ठस समय पिन्तकों काध्यान हिसा की: रोकनेःव्ने 
औरं'अधिंक गया! होगा। “यह भी संभव प्रतीत होत्त्है कि यज्ञों पं 
पशु आदिकी-बलि की प्रवृत्ति उत्पन्नन्‍्होर्ते से मांस -खानित्तकी जल* 
साधारण की रुचि कुछ बने कीसलप्नी हो,- उस-प्र'कत्ति_ क़ो। खेकने,के 
लिए भी अहिसा का प्रचार आवश्यक हो जाना स्वाभाविक है। 


सह्फि पडा हे -वनताओओ के करी-पर८ 


0. “(.- -« 


"७ - अपनिषेदों में सद्‌ंगुणों में सत्य पंर “विशेष "जपरेह: दिया गया 
हैं। प्रायः सभी झपनिषद्धींः में प्रत्येक स्थातन्पर सत्य काःउललेख 
किसी न किसी रूप मेंल्हुआतहैन येदि-अन्य कोई” भीरझन्यकेसघ स्घ 
अंशुभकमण्ही गयात तो चरूतु उस व्यक्तिले गैसाकिरके -भी-सत्य 
घीला ही ती उसे समाज में या विद्वनोंसनेंड्हेय डष्टि सेंगेलहीं देखा 
छीन्दोग्य 3उपनिषरद्‌-:उका प्रसिद्ध गप्रसंगझया है.सके कीकक्‍ला फक़म 
कीएक स्त्री नेप्यौवन काल्॑में“द्सरों!/के घर सेवा :कहतेःः हुए।एक 
पुत्र""्कोी अवध “रूप में सउत्पल्त किया | 'उसका-पुकन्‍सत्यकाम जब 
भफूछ - है ?१ ८ाःरई उहृष्ठीडर “देः ] अकाली कि 2 कफ कर 


ए णत्माफ हे थ कि 
दि 34 3700: कमादमोप्रस्तियं झोज्मिन्दियनिग्रह गे कक हा न पके 
विद्यासर दश्शक घमलक्षणम | नाक 


; कागज श््ि 
_२ अरहिसा , सत्यास्तेयंब्रह्मचयूर्यापरिग्रहायमा: ॥। . | 
/ (८० दयो७,दर्शोच सू ००७) , | 


[ रकर 
वेशेह्के हुग्ना तो उसेत अपनी मोता से अपने पिता को नाम पूछा । 
अऔवधाला ैकेयल यहां उत्तेरे दिया कि वह इतेना जानती है कि 
वह उसका पुर्च हैं। चेंपेत्ती का भ्ॉम नहीं जानती थी ) जब सत्यकार्मे 
दीक्षा प्राप्त करने के लिए गया तो आचायें ने पूछा वह किस वंश 
से उध्पत्ते हैं सुर्सने कहा मैं केवल अंवनी माता का नो जानता हूं 

गीत प्र वश नहीं जानता) मेरी माता को कहना है कि यौवन 
में उसेने दूसरों के यहाँ सेवी करते हुये मुझे प्राप्त' किये। गुरु ने 
संत्यका् से केह। यह वंचर्स किसी अव्राह्म॑ण के मुख से तहीं निकल 
सकते हैं ।+ आओ मैं दीक्षा दू गा । क्योंकि तुम 'सत्य से विंचलिंत 
तहीं हुए हो। यह कथा हमें बतनाती है कि किसी स्गैरिणी स्त्री 
का पुत्र भी शुद्ध और यथार्थ सत्य बोलने के काररत ब्राह्मण पद 


का अधिकारी हो सकता है । पुनः इसी उपनिषद्‌ में आया है कि 
सत्य किस प्रकार प्रतिरूप माना गया है। 


मुण्डकोपनिषद्‌ में ९पष्ट कहा गया है कि सत्य की ही विजय 
होतो है अ्रसत्य की नहीं । ऋषि लोग जिनको समस्त कामनायें पूर्ण 
हो चुकी है वे सत्य लोक को प्राप्त होते हैं। प्रइतापतिषद्‌ में भी 
सत्य को महिमा का उल्लेख करते हुए महर्षि भारद्वाज ने भी यह 
बताया है कि जो सत्य भाषण नहीं करता बह सूख जाता है । इसका 
अभिप्राय:ः यही है कि असत्य “बोलने का साहस नहीं करता 
चाहिए ॥? 


ऋषि दयानन्द भी सत्य को ही भ्रमुखता देते है। श्रायंसमाज 
के तृतीय नियम उन्होंने सत्य को ही रखा है “सत्य के ग्रहण करने 
और असत्य के छोड़ने में सर्बंदा उच्चत रहना चाहिए” ।* मन वचन 
१: छाल्दोग्य ४।४)१,२,३,४,५॥। 
२. मुण्डक-२। १४१॥॥३। १॥५,६ पर ॥ 
अप पक बस की 32055 89420 85 35% ह्करर बज अ लक जल कलम 





-- भर अरनोपनिषद्‌-१ 4१५॥६।१ पर द्रष्टव्य | 
२. भायसमाज का तृतीय;निग्रम (5 


रझ४ड | 


और कम से सत्य का पालन करना सबका वास्तविक धर्म है। ऋषि 
दयानन्द कहते हैं कि ऋत भी इसी का नाम है । तथा सत्य भाषण 
झौर आचरण से उत्तम धर्म का लक्षण कोई नहीं हैं ।९ 


भारतीय आचार शास्त्र को उन सर्वभौम नियमों की माला 
देती है जिनको न्‍्यूनता को कहीं पर और किसी काल में उपेक्षा नहीं 
की जा सकती है । ये नियम भारतीय सांस्कृतिक निधि के अनुपम 
आती हैं । इच के उपेक्षा कर के मानव परम शुभ कदापि प्राप्त 
नहीं कर सकता है। 


३. दयानन्द ग्रंथ मांला भाग २ पु० ३६६ ॥॥ 


दृशसमन्गध्याय 
कमेफल निरूपण 


मनुष्य ज्यों ही संसार में आकर आंखे खोलता है उसे संसार 
में विषमता इष्टिगोचर होती है। इस विषमता को देखकर के 
भारतीय ऋषियों ने कर्म फल के सिद्धान्त का निरूपण बड़ी ही 
सूक्ष्म इष्टि से किया है। जैसा कि वेदान्त दशेन में कहा है कि विश्व 


में ना-ना प्रकार को विषमता यह दर्शाती है कि इसका कारण हम 
सब के कर्म हैं |? 


इसके भाष्य में झंकराचार्यलिखते हैं कि जगत्‌ में किसी- 
किसी को अत्यन्त सुख भोगी, किसी को अत्यन्त दुःख भोगी और 
किसी-किसी को मध्यम अवस्था में देखा.जाता है सही, किन्तु इससे 
ईइवर का परचात अथवा उसकी करुणा का अभाव सिद्ध नहीं 
होता । क्‍योंकि, भगवान किसी वस्तु को अपेक्षा न करंके सृष्टि के 
काये में प्रवृत्त नहीं होते | वे तो जाब के संचित कर्म अथवा, भाग्य 
पर ध्यान रखकर ही .विषम सृष्टि करते हैं । अ्तएव जीवगत कस 


का तारत्तस्य ही वेषम्य सृष्टि कर वास्तविक कारण है; ईश्वर तो 
नि्ित्त मात्र है।* ः 





१- जैपम्यनैघ्‌ ण्ये न सापेक्षत्वात्तथा हि दर्शेयति । 


....... जताह्मन सूत्र, २, ९, पेड । 
२. सापेक्षी होइवरो विपमां निभ्मिमीते । किमपेक्षते इति चेत्‌ ॥. 
घर्माघर्मों अपेक्षते इति चदाम:। ....--देवमनुष्यादिवैषस्ये तु 


२८६ | 


इस सूत्र के भाध्य में रामानुजाचार्य ने यह पराशर-बचन 
उद्ध त किया है कि 'सुज्य पदार्थों की सृष्टि में ईश्बर तो निमित्त 
सात्र है; असल में सृज्य जीव की शक्ति ही (कर्म) सृष्टि का प्रधान 
कारण है; भागवत के द्वितीय स्कन्ध में भागवतकार ने सृष्टि के 
पक्ष में तीन कारण बतलाये हैं--काल, स्वभाव और संस्कार | 
स्वभाव से मतलब है जगत्‌ का जड़ उपादान-प्रकृति; संस्कार-- 
जीव का अदृष्ट या संचित कम । जब प्रलय के अन्त में पर्यायक्रम 
से सुय्टि का काल उपस्थित होता है तब भगवान्‌ जीव के अदृष्ट 
को अवलम्बन करके प्रकृति के परिणाम में विचित्र सृष्ठि की रचना 
करते हैं; श्रतएव कर्म ही सृष्टि की विषमता का प्रधान है । 


भीमांसक लोग भी कम की प्रधानता मानते है। उत्तके मत 
से भी कर्म ही विषमता का जनक है; किन्तु वे लोग कमे के ऊपर 
अधिक जोर देकर ईइवर तक को उड़ा देना चाहते हैं। उनके मत 
से कर्म ही स्वतः प्रवृत्त होकर (3पाणाधां0कव। ॥५) फल उत्पन्त 
करता है। इसमें ईश्वर का कुछ भी कत्‌ त्व नहीं है । वे भूल जाते 
हैं कि कम विधाता के विधान बिना कुछ भी नहीं कर सकता । 
इसो कारण ईदवर को निमित्त कहा गया है । ईश्वर को कर्मफल 
का विधाता कहने से दण्ड और पुस्कार या नियंता नहीं कहा गया 
है ॥ प्रचलित ईसाई घमम में दण्ड-पुरस्कार (१6/8४/0 8॥09 रिएां- 
89970०७700 के साथ ईइवर का धघनिष्ठ सम्बन्ध देखा जाता है । 
ईसाइयों का ईइवर जो या ईर्यान्बवित ईइवर (3७४।०७७ 500) है ! 
इस प्रकार ईश्वर को जीव के पाप-पुण्य के निर्सेयकर्त्ता के पद पर 
प्रतिष्ठित कराया जाता है । वह प्रत्येक जीव के और पाप को तौल 
करके सुख-दुःख विधान करता है ॥ 





तत्तज्जीवगतानि एवं असावारणानि। २, ५, ३४ सूत्र पर छांकर 
भाष्य | 

कंर्मारिय कारणानि भवन्ति । एवं ईदवर: 

सापेक्षत्वात्‌ न गैपम्यनैघृण्यम्यां दृष्यन्ति । 


र८द ] 


इस सूत्र के भाष्य में रामानुजाचार्य ने यह पराशर-वचन 
उद्ध त किया है कि 'सुज्य पदार्थों की सृष्टि में ईइवर तो तिमित्त 
सात्र है; असल में सृज्य जीव की शक्ति ही (कम) सृष्टि का प्रधान 
कारण है; भागवत के द्वितीय स्कन्ध में भाभवतकार ने सृष्टि के 
पक्ष में तीन कारण बतलाये हैं--काल, स्वभाव और संस्कार | 
स्वभाव से मतलब है जगतु का जड़ उपादान-प्रकृति; संस्कार-- 
जोव का अदृष्ठ या संचित कमे। जब प्रलय के श्नन्त में पर्यायक्रम 
से सब्टि का काल उपस्थित होता है तब भगवान्‌ जीव के अ्ररुष्ट 
को अवलम्बन करके प्रकृति के परिणाम में विचित्र सष्ठि की रचना 
करते हैं; भ्रवएव कम ही सृष्टि की विषमता का प्रधान है । 


भीमांसक लोग भी कर्म की प्रधानता मानते है। उनके मत 
से भी कर्म ही विषमता का जनक है; किन्तु वे लोग कम के ऊपर 
अधिक जोर देकर ईइवर तक को उड़ा देना चाहते हैं। उनके मत 
से कम ही स्वतः प्रवृत्त होकर (७074704|५) फल उत्पन्‍्त 
करता है। इसमें ईद्वर का कुछ भी कतृ्‌ त्व नहीं है । वे भूल जाते 
हैं कि कर्म विधाता के विधान बिना कुछ भी नहीं कर सकता । 
इसी कारण ईश्वर को निमित्त कहा गया है। ईश्वर को कमफल 
का विधाता कहने से दण्ड और पुस्कार या नियंता नहीं कहा गया 
है । प्रचलित ईसाई घम में दण्ड-पुरस्कार (86४४० शव रिप्ता 
8॥0॥ग|07९ के साथ ईइवर का घनिष्ठ सम्बन्ध देखा जाता है । 
ईसाइयों का ईश्वर जो या ईर्ष्यान्वित ईश्वर (.७७॥०५४ 500) है ! 
इस प्रकार ईश्वर को जीव के पाप-पुण्य के निर्णायकर्ता के पद पर 


प्रतिष्ठित कराया जाता है । वह प्रत्येक जीव के और पाप को तौल 
करके सुख-दूःख विधान करता है । 





तत्तज्जीवगतानि एवं अ्रसाधारणानि। २, १, ३४ सूत्र पर शंकर 
भाष्य ।॥ 

कंर्मारित कारएानि मवन्ति । एवं ईदहवर: 

सापेक्षत्वात्‌ न गैषम्यनैधुण्यम्यां दुष्यन्ति । 


२८७ ॥ 


जगत्‌ में देख पड़ने वाली विषमता का समाधान करमवाद 
को सहायता से किया जाता है सही, किन्तु उससे सृष्टि के आरम्भ 
में जो विषमता प्रवर्तित थी उसका कारण बतलाया जाना क्‍या 
संभव है ? शास्त्र में सृष्टि का जैसा विवरण दिया हुआ है उससे 
ज्ञात होता है कि जगत्‌ में पहले से ही विषमता मौजूद है। उद्भिज 
के पशु, मनुष्य और देव-जोव में भेद झारम्भ से ही थे |? 


“उससे सृष्टि के आरम्भ में देव, साध्य, मनुष्य, पशु, पक्षी-- 
ये विविध पदा्े उत्पन्त हुए ४ 


पउस अक्षर (परमेश्वर) से विविध पदार्थ उत्पन्न होते हैं 
आर उसी में लीन हो जाते है” | पहले कहा गया है कि कर्म वेचित््य 
ही इस विषमता का कारण है | देहधारी जीव के बिना कर्म कौन 
करेगा ? सृष्टि के पहले तो जीव का देह के साथ संयोग रहता 
नहीं । तब कम आग्रेगा कहाँ से ? और कहा यह जाता है कि 
ईदवर जीव के कर्म की अपेक्षा करके ही सृष्टि-वेषम्य का विधान 
करते हैं। इस आपत्ति का उत्तर देवा भारतीय दर्शन के. लिए बहुत 


ही सहज है; क्योकि भारतीय शास्त्र के अनुसार सृष्टि श्रनादि है 
और आगे भी यह सिल-सिला जारी रहेगा ।१ 


जिस प्रकार अंकुर से बीज और बीज से अंकुर होता. है उसी 
प्रकार कर्म से सृष्टि और सृष्टि के लिए कर्म हैं। इस विषय में 
ब्रह्मसूत्र का निरोय इस प्रकार है -- 


न कर्माविभांगत्‌ इति चेच्‌ न॑ अनांदित्वातू  ' 

२. तथाक्षराद्‌ विविधा: सोम्य भाव: ५90०. 5) 

अजायन्ते तत्न चेवादि यन्ति ।मुण्डक, २१३१ ४ 
“इः निभित्तमातमेवासौ सज्यानां सगंकमेणि ॥ 


अधघानकारवोशूता यतो वे सज्यशकतय: ॥ 
१- तस्मात्‌ च देवा वहुधा संप्रसूतता न २४ 


नल 


२८६ | 


इस सूत्र के भाणष्य में रामानुजाचार्य ने यह पराशर-वचन 
उद्धूत किया है कि 'सृज्य पदार्थों की सृष्टि में ईश्वर तो निमित्त 
मात्र है; असल में सृज्य जीव की शक्ति ही (कर्म) सृष्टि का प्रधान 
काररा है; भागवत के द्वितीय स्कन्‍्ध में भागवतकार ने सृष्टि के 
पक्ष में तीन कारणा बतलाये हैं--काल, स्वभाव और संस्कार | 
स्वभाव से मतलब है जगत्‌ का जड़ उपादान-प्रकृति; संस्कार-- 
जीव का अदृष्ट या संचित कर्म | जब प्रलय के श्रच्त में पर्यायक्रम 
से सृय्टि का काल उपस्थित होता है तब भगवान्‌ जीव के अदृष्ट 
को अवलम्बन करके प्रकृति के परिणाम में विचित्र सृष्टि की रचना 
करते हैं; अतएव कम ही सृष्टि की विषमता का प्रधान है। 


सीमांसक लोग भी कर्म की प्रधानता मानते है। उनके मत्त 
से भी कर्म ही विषमता का जनक है; किन्तु वे लोग कम के ऊपर 
अधिक जोर देकर ईश्वर तक को उड़ा देना चाहते हैं। उनके मत 
से कर्म ही स्वतः प्रवृत्त होकर (8५०ा०धा००४।५) फल उत्पन्न 
करता है । इसमें ईश्वर का कुछ भी कत्‌ त्व नहीं है। वे भूल जाते 
हैं कि कर्म विधाता के विधान बिना कुछ भी नहीं कर सकता । 
इसो कारण ईइवर को निभित्त कहा गया है । ईइवर को कर्मफल 
का विधाता कहने से दण्ड और पुस्कार या नियंता नहीं कहा गया 
है। प्रचलित ईसाई घमम में दण्ड-पुरस्कार (6५५30 ्षाव4 रिप्रा- 
8॥7077) के साथ ईश्वर का घनिष्ठ सम्बन्ध देखा जाता है । 
ईसाइयों का ईश्वर जो था ईप्यॉन्वित ईश्वर (॥७४४०0७3 500) है ! 
इस प्रकार ईद्वर को जीव के पाप-पुण्य के निर्योयकर्ता के पद पर 
प्रतिष्ठित कराया जाता है । वह प्रत्येक जीव के और पाप को तौल 
करके सुख-दुःख विधान करता है । 





तत्तज्जीवगतानि एव असाधा रणानि | २, १, ३४ सूत्र पर शंकर 
भाष्य । 

कंर्मारिय कारणानि भवन्ति । एवं ईइ्वर: 

सापेक्षत्वात्‌ न गैषम्यनैघुण्यम्यां दुष्यन्ति । 


जगत्‌ में देख पड़ने बाली दिपमता का समाधान कर्मवाद 
को सहायता से किया जाता है नहीं, किन्तु उससे सृष्टि के आरम्भ 
में जो विपमता प्रवतित थी उसका कारश्य वतलाया जाना क्या 
संभव है ? शास्त्र में सुध्टि का जौसा विवरण दिया हुआ है उससे 
जात होता है कि जगत्‌ में पहले से ही विपमता मोजूद है। उद्भिज 
के पशु, मनुष्य और, देव-जीव में फेद आरप्म से ही थे ३ 


“उससे सृष्टि के आरम्भ में देव, साथ्य, मनुष्य, पशु, पक्षी-- 
ये विविध पदार्थ उत्पन्त हुए । 


उस अक्षर (परमेश्वर) से विविध पदार्थ उत्पन्न होते हैं 
और उसी भें लीन हो जाते है? ) पहले कहा गया है कि कर्म बैचित््य 
हो इस विंषमता का कारण है। देहधारी जीव के बिना कम कौन 
करेगा ? सुष्टि के पहले तो जीव का देह के साथ संयोग रहता 
नहीं | तब कर्म आयेगा कहाँ से? और कहा यह जाता है कि 
ईइबर जीव के कर्म की श्रपेक्षा करके ही सृष्टि-वेषमस्य का विधान 
करते हैं। इस आपत्ति का उत्तर देना भारतीय दर्शन के. लिए बहुत 
ही सहज है; क्योंकि भारतीय शास्त्र के अनुसार सृष्टि अनादि है 
गौर आगे भी यह सिल-सिला जारी रहेगा ।* 


जिस प्रकार अंकुर से बोज और बीज से अंकुर होता. है उसी 
प्रकार कमें से सृष्टि और सुष्टि के लिए कर्म हैं। इस विषय में 
ब्रह्मसूत्र का निएंय इस प्रकार है-- । मं 


न कर्माविभागत्‌ इति चैच्‌ न॑ श्रनादित्वात्‌ (* 





२. तथाक्षराद्‌ विविधा: सोम्य भाव: 2 
भ्रजायल्ते तत्न चैबादि यन्ति ॥मुण्डक, २११ ४: ' 
मनन ०८7८० नमन; 
“है निभित्तमात्रमेवासी सृज्यानां सगंकर्मणि । 
अधानकारवोभूता यतो वे सुज्यशवतय: ॥। 
९- पस्मातू च देवा बेहुघा संप्रसूताः 


श्८८ ॥ 


पतंजलि ने भी योग सूत्र में यहो बात कहो है कि हमारे अन्दर 
वासनाओं का आदि नहों हैं । ये कम के विपाक अनादि काल से हैं । 
उनका प्रारम्भ चहीं माना जा सकता है। ये कम की वासनायें जन्म 

जन्मान्तर में साथ रहती हैं । जीवात्मा की इच्छा यह रहती है कि 
वह सदा रहे, वह न रहे, ऐसी इच्छा उसकी कभी भी नहीं रहती 
है १ वह नित्य रहना चाहता है । उसकी यह इच्छा सिद्ध करती 
है कि वह नाता जन्मों में फल कम करता रहा है और उनका फल 
भोगता रहा हैं ॥* 


कम क्या है ? अतंडष्टि करने पर हम देखते हैं कि आत्मा 
की तीन शक्तियां हैं; ज्ञानशक्ति, इच्छाशक्ति और क्रियाशक्ति ।? 


'इस (आत्मा) की परा शक्ति और विविध माता है; ज्ञान- 


शक्ति बल (इच्छा) शक्ति और दिव्या शक्ति ये तोनों स्वभाव 
सिद्ध हैं! 


शक्ति का प्रकाश दिव्या से होता है। आत्मा की ये जो तोन 
शक्तियां हैं इनका प्रकाश किसमें है ? 


ज्ञानशक्ति का क्रिया चिन्तन (7॥॥0७9॥0) हैं; इच्छा शक्ति 
की क्रिया वासना (0०७॥9) हैं; और क्रियाशक्ति को क्रिया चेतना 
(&लां०) हैं । अ्रतएव, आत्मा से जो तीन शक्तियां उद्भुत होती 
हैं उनका प्रकाश चिंतना, वासना और चेष्टता के द्वारा होता हे । 


१. तासां अनादित्वम्‌ चाशिषोनित्यत्वातु--४, १० 

२. इसका भाष्य है-- 

“ नैष: दोष: अनादित्वात्‌ संसारस्य । भवेद्‌ एब दोषो यदि आदि- 
मान्‌ संसार स्यात्‌। अनादो तु संसारे वीजांकुरवत्‌ हेतुहेतु मद्ब- 
भावेत कर्ण: सर्गंगैषम्यस्य चप्रवृत्तिन विरुष्यते-शकर भाष्य 

१. परास्य शक्तिविविधा च माया, 
स्वाभाविक ज्ञान-चल-क्रिया च । --श्येताइवर, ६/5 


र्८€ ] 


जगत सभी जगह नियम के अधीन हुं । अ्रत: वैज्ञानिक नियम 
“'क्रियाभाव की प्रतिक्रिया है” जेसा प्राकृतिक जगत्‌ के सम्बन्ध में 
सत्य है गैसा ही आध्यात्मिक जगतु के सम्बन्ध में भी । वया आध्या- 
त्मिक और कया प्राकृतिक, क्‍या चित्‌ और क्‍या जड़, जगतु में कहीं 
भी इस नियम का व्यत्यय नहीं हे । इस त्रिविध क्रिया-चिन्तन, 
वासना और चेष्टता का साधारण नाम कम हैँ । कमंफल से कम 
का ही उत्तररूप हैं श्लौर कम कमफल का पू्वरूप हू कर्म करने से 
उसका फल होगा ही, यह स्वयं सिद्ध बात है । अतएव चिन्तन, 
वासना और चेष्टता का कर्मफल अवश्यंभावी है । 


कर्म का फल अवश्य ही भोगना पड़ता है । यह सिद्धान्त 
चार्वाक फो छोड़कर सभी भारतीय दाशनिक सम्प्रदाय स्वीकार 
करते हैं। कर्म अपने फलों को भोगे बिना नष्ट नहीं होते हैं चाहे 
सैकड़ों कल्प क्यों न व्यतीत हो जायें ।7 ब्रह्मवेवर्ते में भी इसे स्पष्ट 
माना गया है कि पाप और पुण्य सुक्त कर्म अवश्य ही भोगने पड़ते 
विना भोगे हुए वे नष्ट नहीं होते हैं । 


इन कर्मो के भोगने में महाभारत में युक्ति दी गई है कि जिस 

प्रकार हजारों गौवों के बोच बछुड़ा अपनी मां को ढू ढ लेता है उसी 
प्रकार पूर्वेक्ृत कर्म अपने कर्त्ता का अनुसरण करता हैँ ।* यह 
भानना उचित होगा कि कर्म के पंजे में आने के पश्चात्‌ उससे बचने 
का कोई उपाय नहीं। अतः कमे का फल भोगना ही पड़ता है । 
न रथ ने न मल न डायट 2 

(१) माजुक्‍तं क्षीयते कर्म कल्पकोटिशतैरपि 

(२) अवश्यमेव मोक्‍्तव्यं कृत॑ कर्म शुभाशुभम्‌ | 

शुभाशुभम यत्‌ कं बिना भोगान्न तत्क्षय: ॥ 


ब्रह्मववर्त कृष्ण जन्म खण्ड, 
३- यथा घनु सहले षु चत्सो विन्दत्ति मातरम । 


तथा पूव कृत॑ कर्म कर्तारमनुगच्छति ॥। 
नमहाभा० शान्तिपव 2८१/१६ 


२६० ] 


एक अंग्रेजी कहावत के अनुसार जैसा बीज होगा जैसा हो वृक्ष 
उत्पन्त होगा 7 वबूल का बीज बोकर, आम की झाशा करना 
केवल मु्खंता ही कही जा सकती है | अतः पुण्य कम का फल सुख 
हैं और पाप कर्म का फल दु.ख हैं। योग दर्शन में इस सिद्धान्त का 
प्रतिपादत करते हुए स्पष्ट युक्ति दी गई है कि पुण्य और अपुण्य 
हेतु होने के कारण उन कर्मों का फल सुखरूप और दू:खरूप ही 
होता है ।॥£ 


कम विभाजन--इस जन्म में मनुष्य अनेक प्रकार के कर्म 
करता हैं । इसी जन्म में अपितु अनेक जन्मों में और अतेक योनियों 
में पुन: पुन: लेता हुआ वह विचसतना रहता है। बह ॒जीवात्मा 
अमेक चिन्तन, वासना और चेष्टाओं का कर्त्ता है। हमारे पूर्व जन्म 
के किये हुये कर्म अ्रथवा इस जन्म के कर्म शुभ या अशुभ होंगे । 
पुण्य या पापमय होंगे | सुक्ृत होंगे या दुष्क्ृत होंगे। जिस जन्‍म में 
कमे किये हैं। उनका फल उसी जन्म में मिले, यह आवश्यक नहीं 
है । कर्म के विषय में अनेक दाशेनिक शंकायें उत्पन्न होती हैं कि 
एक कम का फल जन्म होता है अथ्वा एक कर्म का फल अनेक 
जन्म होता हैं। यदि इन उपयु कत दोनों में से किसी अवस्था को 
स्वीकार किया जाय तो कान के न्यून होने आपत्ति श्रा खड़ी होती 
हैं । एक कर्म का फल एक जन्‍म मानने पर यह. प्रश्न उपस्थित 
होता हैं कि एक जन्म के कर्मो का भोगना भी कठिन हो जायेगा । 
एक जन्म मनुष्य अनेकों कर्मों को करता हूँ । अत: उन कंमों का 
फल प्राप्त करने के लिए वह कितने ही जन्म लेता ।॥- अत: समय 
नहीं होगा और असंख्य कर्मों का फल भोगना शेष रहता रहेगा । 
भरत: इस सिद्धान्त को स्वीकार नहीं किया जा सकता .है। एक कर्म 
का छल यदि झनेक जन्म मसात्ता जाय तो काल को अत्यधिक न्यून्ता 
होगी । कर्मों का फल भोगना असम्भव हो जाथेगा। ' 





(१) 25 ४०७ 8 50५५ 50 ५०७ 8९४०. । 
(२) ते छ्वादपरितापफला: पुण्यापुण्य हेतुत्वात्‌ (योग० २/१४) 


च्घा 


[ २६१ 


यदि . तीसरा सिद्धान्त स्वीकार किया जाय कि अनेक कर्मो 
का फल अनेक जन्म होता है तो भी पूर्व प्रश्न समुपस्थित होगा 
अत: काल का अभाव हो कर्मों का फल भोगने नहीं देगा। इस का 
निष्कर्ष यह भानना उचित होगा कि अनेक कर्मो का फल एक जन्म 
होता है । जिन कर्मों के कारण विपाक वनाता है वे क्रियमाण 
कर्म कहे जाते हैं। उन्हीं को वर्तमान कर्म भी कह सकते हैं ।? 
योगदर्शन में कहा हैं कि योगी के कर्म पाप और पुण्य रहित होते हैं 
योगियों से भिन्‍न सामान्य मनुष्यों के कर्म तीन प्रकार के है 2 जो 
सामान्य मनुष्य होते हैं उनके कर्म शुक्ल श्रर्थाव्‌ पुण्य । छुष्ण अर्थात्‌ 
पापयुक्त और शुक्ल कृष्ण पापयुक्त मिश्वित | इन उक्त तीन प्रकार 
के कर्मों के प्रघान कर्म ही अगले जन्म को निर्धारित करते हैं। 
अर्थात्‌ मनुष्य जन्म के फल देने के लिए अभिमुख जो वासनययें हैं 
उन्हीं की अभिव्यक्ति मनुष्यादि जन्म के लिए होती है ॥8 


मनुष्य के असंख्य संचित कर्म पड़े रहते हैं । उनके भोगने 
का अवसर पता नहीं किस जन्म में आयेगा। उन्हीं कर्मों का भोगने 
जा जब अवसर आता है तो हम उन्हें प्रारब्ध या भाग्य कहते हैं । 
प्रारब्ध कर्मों के विषय सें भागवत में कहा है कि संचित कर्मों में से 
जिस निदिष्ट अंश को भोगने के नये जन्म से पूर्व काल प्रेरणा 
करता है वही प्रारब्ध कम है ।* अतः कर्मों का विभाजन इस प्रकार 
१. क्रियमाणन्व ततृकर्म वर्तमान तदुच्यते। 
अनेकजन्मसंजातं प्राक्‍तन॑ सजितस्वृतम्‌॥ (भागवत ६/१०/६-१२) 
(२) कर्माशुक्लाक्ृष्णं योगिनस्त्राविधमितरेषाम्‌ । , 
ह . (योग के० पा० ६ सूत्र] 
(३) ततस्तद्विपाकानुगुरानामेवाभिव्यक्तिर्वासनानाम्‌ । (यो० ४|८ _( ३) ततस्वद्धिपाकानुगुणानामेवाभिव्यक्तिवसनानाम्‌ । (यो० ४/5)_ 
(१) सचितानां पुनमेध्यात्‌ समाहत्य कियत्‌ किल । 
देहारंभ च समये काल: प्रेरयतीव ततः | 
52 5४ प्रा रू्ध के विज्ञे यम्‌ 
सेव संचित्तेभूपरच कमेस्यः कर्मेभिः पुनः जे 


(देवी भागवत-६/१०/६-१२) 
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हुआ कि संचित प्रारब्ध और क्रियमाण। संचित कर्म को कच्चा 
फल समझना चाहिए। वह अभी भोग के योग्य नहीं है । प्रारब्ध 
कर्म पका हुआ फल हैं--वह फल देने योग्य हो गया है .। इस जन्म 
के जो प्रारू्ध कम हैं, उनको भोगना ही पड़ेगा । बिना भोगे उन 
का नाश नहीं होता है ॥2 जेसे धनुष से छुटा हुआ तीर अपने लक्ष्य 
तक पहुंचे बिना नहीं रुकता है। उसी प्रकार कम का भोगना प्रारम्भ 
हो गया है, वह भोगे बिना अ्रधूरा नहीं रहता है ॥ 


जिस जातीय कर्म का जो विपाक होता उसी के अनुसार 
वासना का उदय होता है | कर्म फल के सामज्जस्य के विषय योग 
दशंन में स्पष्ट माना गया है कि कर्म और भोग के मध्य सैकड़ों, 
हजारों जातियों, दूर अति दूर के देशों और करोड़ों कल्प समय 
का अन्तर रह सकता है। उनके आनन्तर्य में कुछ भी हानि नहीं 
होती है अपितु पूर्ण समन्वय एवं सामज्ज्जस्य बना रहता है 


इससे यह निष्कर्ष निकाला जा सकता है कि जिन कर्मों का 

क्रम भोगारूढ़ है वे कम किसी कल्प पूर्व भी किये हो सकते हैं । 
उनका निर्णय करना अत्यधिक दुष्कर माता गया है। साम्रन्य 
व्यक्ति की तो बात ही क्‍या है । यागी जन भी उस कमे की विचिन्न 
गति को जानने में असमर्थ हैं। योग दशेन में व्यास मुनि भाष्य में . 
यह स्पष्ट मानते हैं कि कर्मों की गति अति विचिचन्न है। योगी भी 
उसे जानने में असमर्थ हैं ? कर्माशय दरष्ट और अदृष्ट जन्म वेदनीन 
होते हैं । सूत्रकार कहता है कि कर्माशय का अर्थ धर्मावधर्म है। यह 
घर्माथर्म मोहादिमुलक हैं। और इन के फल इस जन्म और अगले 
२- योजत्येव त॑ काल: (भागवत ४/१२/२२-४०) 

प्रारब्ध कर्मारणां भोगादेवक्षयः (भा०) " ह 
३. जातिदेशकालव्यवहितानामपि आनसन्‍्तयें स्मृति संस्कारंयो: एक- 

रूपत्वात्‌ । (यो० ४/६) 


(१) कर्मणां गतिविचित्रा योगिनास्यगम्य: 
(योग २, १२ व्यास भाष्य) 


[२६३ 


जन्म में प्रकाशित होते हैं 7 इस पर योग भाष्यकार व्यास लिखते हैं 
कि हमारे इस जन्म के कर्म का सूल काम, क्रोध, लोभ और मोह 
है इत का फल इस जन्म में या अगले जन्मों उन को भोगता है। 
उत्कृष्ट पाप या पुण्य का फल सद्य मिलता है। जेसी पीड़ित, भय- 
भीत, आातं और शरणागत पर अत्याचार ऋषि तपस्वी को पीड़ित 
करना इत्यादि ऐसे कम हैँ जिचका फल या कर्माशय तुरन्त फल देने 
में समर्थ हो जाता है। इस भ्षम्बन्ध में व्यास भाष्य में दो उदाहरण 
प्राप्त होते हैं। नहुष और नंदीशवर नहुष इन्द्र का पद पाकर इतने 
अभिमानो हो गये कि उन्होंने अगस्त जैसे मुनियों को सताना 
प्रारम्भ कर दिया। उसका फल मिला अजगर का जन्म । इसी 
प्रकार तन्‍्दीश्वर ने देव की इतनी आराधना की कि उन्हें मनुष्य 
शरीर के बदले इसी जन्म में देवत्व मिल गया था। इसी' प्रकार 
पुराणों और अन्यत्र इस प्रकार के इुष्टाल्त दिये जाते हैं। उन 
कथाओ्रों की सत्यता “पर सन्देह किया जा सकता है परच्तु युक्ति से 
यह सिद्ध होता है कि तीत्र पाप और पुण्य कर्मों से सद्य फल की 
प्राप्ति हो सकतो है.। | 


कर्मफल विपाक-- 


कर्म का फल तभी मिलता. है जब॒उसका.- विपाक हो जाता 
है। जंसे .कुम्मकार घट का निर्माण करके उस को पकाता अर्थात्‌ 
'रंगता है, उसे अग्नि में रख कर पाक करता है। ऐसे जब - मनुष्य- 
कम करता तो उसके बाद' उस को वासवायें चित्त में श्रविशिष्टं 
रहती हैं वे वासनायें हो कर्म विपाक में मुख्य भूमिका निभाती है। 
ह : 


(१) कलेशमूलकर्माशयो इष्टोइष्टजन्मवेदतीय: - (यो० २/१२) ६/ ' 
इस पर व्यास भाष्य--ततन्नः पुण्यापुण्य कमशियः:: 
कामलोभमोह क्रोधप्रभव: स- दष्ट.जन्म - वेदनीय... ...तथा-तीखत्र 

--... आलिशेन भीत व्याधिकृपरोषु विश्वासोपग्तेषु--तपस्विषु कृत: 
पुनः पुतरपकार। स॒ चापि. पापकर्माशय: सद्य एवं परिच्यते। 


. , आयोग दर्शत २-१२ 
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जैसा कि बृहदारण्यकोपनिषद्‌ में इस कम विपाक को स्पष्ट करते 
हुए कहा है कि यह जीवात्मा काममय है ॥ उसी की जैसी कामना 
होती है, वेसा वह चिन्तन करता है, जेसा चिन्तन करता है, उसके 
अनुसार कर्म करता है। जैसा कमे करता है वेसा ही हो जाता है 
अ्र्थात्‌ फल मिलता है ।* इस प्रकार जन्म को कामना और चिन्तन 
ठ्वारा अगला जन्म निश्चित हो जाता है । यहां प्रश्न हो सकता हैं 
कि पहले कामना होती है या वासता ? एक जन्म की वासना आगे 
आने वाले जन्म को किस तरह निश्चय करती है? इसके उत्तर में 
बृहदारण्यक उपनिपद्‌ में स्पष्ट किया है कि जहां पर काम्यता होती 
हें वहां पर जीव जाता है। इस विषय में सुण्डकोपनिषद्‌ भी बत- 
लाती ह कि यह जीवात्मा जिन काम्य वस्तुओं की कामना करता 
है, वहीं पर कामना के फल से उसका जन्म निश्चित हो जाता हैं ।? 
इसी मान्यता को बृह॒दारण्यक में कहा हैं कि जिसका मन जिस में 
आ्रसक्त है, उसी स्थान में उसे कर्म ले जाता हें ॥2 


गीता में भी कहा है कि जो स्वर्ग लोक में जाने के कर्म 
करता है, वह स्वर्ग में अवश्य जाता है क्योंकि वह उसको कास्य 
वस्तु है 7 कर्म के महत्त्व पर प्रकाश डालते वृह॒दारण्यक ने माना 
है कि कर्म के फल स्वरूप स्वर्ग की प्राप्ति और वहाँ से पुनः आना 
ये सभी कर्म की महिमा का ही परिणाम है। बौद्ध दर्शन में इस 
कामना या काममय को, तृष्णा नाम से कहा है। अपभ्रश पाली 


१. कामसय एवायं पुरुष इति ! स यथाकामों भतति 
तत्क्रतुर्भवति । यत्क्रतुर्भवति तत्कर्म कुरुते । यतु कम कुरुते ततु 
आभिसम्पयते । (वृ० ४,४.,५) 
(२) क़ामनू यः कामयते मन्‍्यमान:, स कामभिर्जायते तत्र तत्र । 
तदेव सक्‍तः अह कर्मेणेति । (३, २, २) 
(३) लिज्ध मनो यत्र निपक्तमस्य । (दु० ४, ४, ६) 


(१) ते पुण्य मासाथ सुरेन्द्रलोक-- (गीता ६-२०) 
क्षीण्य पुण्ये मत्यंत्रोकं विशन्ति--(गीता ६-२१) 
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में तृष्णा को ततन्‍्हा कहा जाता है यही तृष्णा ही संस्कार और 
जन्म का कारण बनती है । 


इस कर्मों का विपाक जहां पर बनता है योग दशन सें उसे 
कर्माशय कहा गया है। यह कर्माशय जब तक अपना कार्य करता 
रहता है जब तक इस के मूल कारण अविया आदि बलेशों का नाश 
नहीं होता और विवेक ज्ञान के द्वारा उक्त क्लेशों का नाश हो जाने 
से नष्टयूल हुआ कमाशिय अनन्त होने पर भी उक्त फलों का अरम्भ 
नहीं कर सकता है, क्योंकि मूल के कट जाने पर शाखा का फली- 
भूत होना सम्भव नहीं है । अत: अपने मूलभूत अविद्यादि क्लेशों 
के विद्यमान होने पर ही धर्माधघर्म का रूप कर्माशय जाति आदि 
फल के देने वाले हो सकते हैं, अन्यथा नहीं । 


भाष्यकार इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि जेसे तण्डुलतुषों 
के विद्यमान होने पर अंकुर उत्पन्न करने में समर्थ होते हैं, इसी 
प्रकार कर्माशय में अ्रज्ञान होने तक ही कर्मों का विपाक जाति आयु 
और भोग का देने वाला है । जाति का अभिप्रायः यहां जन्म से है । 
बृहदारण्यक भी इसी मान्यता को स्वीकार करती हे ॥3 


मध्यकाल या पौराशिक- मान्यता के अनुसार कर्मविधांता 
या भाग्यवाद को स्वीकार किया जाता है । वह एक विश्वास कहा 
जा सकता है । इस सिद्धान्त में दा्शनिक तक॑ का अभाव प्रतीत 
होता हैं । जो कर्मों का नियत विपाक है, फल भोगने के अवसर को 
हो भाग्य कहना उचित्त है। कुछ लोगों की मान्यता के अनुसार देव 
को कल्पना को गई है कि देव ही सब करता है। वास्तव में वह 
हमारे सब्चित कर्मों का भोगारूढ़ फल है। देव वास्तव में होता 


जज कल गम वी अमन द नकल कम लडकी हमर मल कल कक 


(२) सतिमूले तहिपाको जात्यायुभोगा, (योग० २-१३) 
(३) यदा से प्रमुच्यन्ते कामा येअस्य हृदिस्थिता:। 
पैदा सत्योध्मृतों भवति अन्न ब्रह्म समझइनुते ॥ (दृ० ४,४,६) 
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जेसा कि बृह॒दारण्यकोपनिषद्‌ में इस कर्म विपाक को स्पष्ट करते 
हुए कहा है कि यह जीवात्मा काममय है। उसी की जैसी कामना 
होती है, वेसा वह चिन्तन करता है, जेसा चिन्तन करता है, उसके 
अनुसार कम करता है। जेसा कर्म करता है वसा ही हो जाता है 
अर्थात्‌ फल मिलता है |? इस प्रकार जन्म की कामना और चिन्तन 
द्वारा अगला जन्म निश्चित हो जाता है । यहां त्रश्न हो सकता है 
कि पहले कामना होती है या वासना ? एक जन्म की वासना आगे 
आने वाले जन्म को किस तरह निश्चय करती है ? इसके उत्तर में 
बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में स्पष्ट किया है कि जहां पर काम्यता होती 
हैं वहां पर जीव जाता ह। इस विषय में मुण्डकोपनिषद्‌ भी बत- 
लाती ह कि यह जीवात्मा जिन काम्य वस्तुओं की कामना करता 
है, वहीं पर कामना के फल से उसका जन्म निश्चित हो जाता हैं ।* 
इसी मान्यता को बृहदारण्यक में कहा है कि जिसका मन जिस में 
आसकत हे, उसी स्थान में उसे कम ले जाता है ॥8 


गीता में भी कहा है कि जो स्वर्ग लोक में जानें के कर्म 
करता है, वह स्वगे में श्रवर॒ंय जाता है. क्योंकि वह उसकी काम्य 
वस्तु है ।। कम के महत्त्व पर प्रकाश डालते बृह॒दारण्यक ने माना 
है कि कर्म के फल स्वरूप स्वगे की प्राप्ति और वहाँ से पुनः श्राना 
ये सभी कमें की महिमा का ही परिणाम है । बौद्ध दर्शन में इस 
कामना या काममय को, तृष्णा नाम से कहा है। अपभ्रश पाली 


2. काममय एवाय॑ पुरुष इति । स यथाकामो भतति हि 
तत्क्रतुरभवति । यत्क्रतुर्मवति तत्कर्म कुरुते । यव्‌ कर्म कुरुते ततु 
. झअभिसम्पय्यते । (ज्रृं० ४,४.४) 
(२) क़ामन्‌ यः कामयते मन्‍्यमान:, स कामभिजाययते तत्र तच । 
तदेव सकक्‍तः: अह कमंणोति । (३, २, २) 
(३) लिझ्लनु मनो यत्र निषक्तमस्य। (ज्रृं० ४, ४, ६) 


(१) ते पुण्य मासाद्य सुरेन्द्रलोक-_ (गीता ६-२०) 
क्षीण् पुण्ये मरत्येलोक॑ विशन्वि--(गीता ६-२१) 


रह्श |] 


में तृष्णा को तन्‍हा कहा जाता है यही तृष्णा ही संस्कार श्रौर 
जन्म का कारण बनती है । 


इन कर्मो का विपाक जहां पर बनता है योग दशन में उसे 
कर्माशय कहा गया है। यह कर्माशय जब तक अपना कार्य करता 
रहता है जब तक इस के मूल कारण अविद्या आदि क्लेशों का नाश 
नहीं होता और विवेक ज्ञान के द्वारा उक्त क्लेशों का नाश हो जाने 
से नष्ट्मूल हुआ कर्माशय अनन्त होने पर भी उक्त फलों का अरम्भ 
नहीं कर सकता है, क्योंकि मूल के कट जाते पर शाखा का फली- 
भुत होता सम्भव नहीं है। अत: अपने मूलभूत श्रविद्यादि क्लेशों 
के विद्यमान होनें पर ही धर्माधर्म का रूप कर्माशय जाति आदि 
फल के देने वाले हो सकते हैं, अन्यथा नहीं । 


भाष्यकार इसे स्पष्ट करते हुए कहते हैं कि जेसे तण्डुलतुषों 
के विद्यमान होने परु अंकुर उत्पन्त करते में समर्थ होते हैं, इसी 
प्रकार कर्माशय में अज्ञान होने तक ही कर्मों का विपाक जाति आयु 
और भोग का देने वाला है । जाति का अभिप्रायः यहां जन्म से है ॥१ 
चृहदारण्यक भी इसी मान्यता को स्वीकार करती है ।8 * ॥ 


मध्यकाल या पौराखिक मान्यता के अन्तुसार कर्मविधाता 
या भाग्यवाद को स्वीकार - किया जाता है । वह एक चिश्वास कहा 
जा सकता है । इस सिद्धान्त में दाशेनिक तके का श्रभ्नाव प्रतीत 
होता हे । जो कर्मो का नियत विपाक है, 


फल भोगने के अवसर को 
ही भाग्य कहना उचित है | कुछ लोगों की मान्यता के अनुसार देव 
की कल्पना की गई है कि देव ही सब करता है। वास्तव 


में 
हमारे सड्न्चित कर्मों का भोगारूढ़ फल हैं। देव वास्तव में कवा 
आशशआएण5-:यथथ-थथथ+-+-+र.. 
्"ैपपप+9+-+-..त_ 
(२) सतिमूले तहिपाको जात्थायुभोगा, (योग० २-१३) 
(३) यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येअस्य हृदिस्थिता: | 
तंदा मत्मोध्मूतों भवति अन्न ब्रह्म समझइनुते ॥ (बू० ४,४ ६) 


रच | 


हो नहीं है, केवल कल्पना मात्र हैं। योगवाशिष्ठ में स्पष्ट किया 
गया है कि मन्द बुद्धि के लोगों वे देव की कल्पना की हैं ॥१ इस 
बात को स्पष्ट करते हुए मीमांसा को गई हुँ कि जो लोग कम न 
करके भाग्य के भरोसे बौठे रहते हैं वे अपना धर्म अथे और काम 
सभी नष्ट कर देते हैं |? वे देव को सब कुछ मान कर ही पुरुषार्थ 
हीन हो जाते हैं। ऐसे लोगों के यहां से लक्ष्मी भी वापिस लौट 
जाती हे अर्थात्‌ वे निर्धन बन जाते हैं।? इसलिए पौरुष दो प्रकार 
का माना गया हूँ। प्राक्तन और अद्यतन । इसे ही आमसुष्सिक और 
ऐहिंक । पिछले जन्म का और इस जन्म का किया हुआ कर्म । 
वास्तव में पौरुष ही सर्वेत्र कर्म करता है, देव नहीं वास्तव में 
पिछले जन्म का किया हुआ कमे, या इसी जन्म का कम भी भोगत्ते 
समय अदरष्ट कहाता है। अरुष्ट कोई देव नहीं है । वह प्राक्तन कर्म 
ही है। हां यह भ्रवश्य तथ्यपूर्यो है कि किस कम का फल क्‍या 
होगा ? यह निश्चित रूप में कहना बड़ा ही कठिन है। क्योंकि 
कर्मों के फल का निर्धारण जानना दुष्कर है । 


कर्म का प्रारम्भ कब से हुआ ? इस का उत्तर प्राय: भारतोय 
दशेनों में अनादि मान कर दिया गया है ॥ क्योंकि यदि कर्म का 
प्रारम्भ माना जाय और जीवात्मा का कोई भी जीवन का प्रारम्भ 
या आदि साना जायेगा तो न किये हुए कमे-का भोग और किये 
गये कम विनाश मानना पड़ेगा ।। अतः इसलिए योग दर्शन में 


(१) कल्पितं मोहितंम॑न्द देव किझूचन्न विद्यते । . 
(यो० बा० गु० श्र ० ४/१०) 
२. ते घमंमर्थ कामव्च नाशयत्यात्मविद्विष: (वही ० १६-३) 
३. अच्ष्टश्रेष्दय बुद्धीनां रष्ट्वा लक्ष्मीनिवर्तेते (वही ५-२०) 
. (४) पौरुषं सर्वे कर्माराणं करत राघव नेतरतु । नदेव॑ तन कारणम्‌ । 
(वही ० ६-१) 
५६ कमरा गति दुर्विज्ञेय:ः (योग०) 


नननीनननननननननाननम वन न्‍ननन++++933+क++3++ननन««««५«» «5 भ++ बम मटनननशिश खिल भस्‍ टरक्‍फम््््मा्््ा्ाजिपजू टू ता 
(१) कर्म प्रस्याशाकृत कम भोग: (जैच दशेन सर्वेदशेन संग्रह) 


[ २६७ 


स्पष्ट रूप में बतलाया गया है कि कर्मों की वासना या कर्म विपाक 
अनादि है ।१ जब जोवात्मा नित्य है और संसार भी प्रवाह से 
अनादि है तो कर्म भी अ्रनादि स्वत: सिद्ध हो जाते हैं । 


लिष्कास करसे-- 


वेदिक साहित्य से लेकर समस्त भारतीय दाशनिक वारुमय 
में कर्मों का अनिवार्य बतलाया गया है। इस सिद्धान्त का विरोघा- 
भास भी उक्त साहित्य में प्राप्त होता है । अर्थात्‌ आत्मा या मन 
के विकास की वह चरम स्थिति जिसमें कर्म करता है, परन्तु उस 
का फल उसे नहीं मिलता अर्थात्‌ वह कर्म उस, सन की उच्च 
स्थिति में करता है, जिसमें कर्म के पीछे वासना या लगाव (मोहादि) 
आदि का संक्रमण नहीं होने देता है। यजुर्वेद या ईशोपनिषद्‌ ने 
इस मन्तव्य को स्पष्ट रूप में स्वीकार किया है कि मनुष्य को सौ 
वर्ष और उससे भी अधिक संमय तक कर्म हुए जीने का संकल्प 
करना चाहिए, परन्तु यदि लोभादि के कारण कर्म किये जायें& 
केवल कत्तेव्य बुद्धि से कमें किये तो पूर्ण आयु भर कर्स करता हुआ 
भी उनमें लिप्त नहीं होता,« अर्थात्‌ उसके कर्म फल देने वाले नहीं 
होंगे अपितु वे विपाक रूप में परिणत नहीं होते, क्योंकि वे कर्म 
वासना रहित किये गये हैं। जैसे कि बीज की दरध किया जाय तो 
उस बीज से अंकुर प्रस्फुटित नहीं होते हैं।* इस स्थिति के विना 
मुक्ति की प्राप्ति सम्भव नहीं है । गीता भी इसको स्वीकार करती 
है। जो विद्वान ज्ञानाग्नि से कर्मों को दस्धवीज भाव रूप में कर 
लेते हैं वे हो सच्चे पण्डित हैं।० यही तभी सम्भव है जब जीवात्मा 
(२) तांसों भ्रनादित्व॑......नित्यत्वव्‌ (योग सूचर---४-१० 
(३) तेल त्यक्तेन भुज्जीया: हे य स्विद्धनम्‌ ५ ५ ) 
(४) दग्घधवीजभाव: पर कि 


४ (यो० द०--व्यास भाष्य रार) । 
(५). एवं त्वसि नान्यथेतोउस्ति न कर्म लिप्यते 





(७ शवानिव्य क्मोण कद कप पर कप: शानाग्निदग्ध कर्माणां तमाहुः पण्डितं बुधा ॥ गीता ४, १ €-२० 


श्श्ष | 


कमे फल के प्रति आसक्ति हटा कर नित्यतृप्त और लगाव रहित हो 
गया है ।१ इसी को गीताकार ने स्पष्ट करते हुए कहा है कि कर्मो के 
पोछे अहं भाव को छोड़ देना चाहिये । जो व्यक्ति ईइवर में कर्म 
अपरा करके आसक्ति रहित होकर कर्म करता है, वह उस के फल 
में लिप्त नहीं होता है ।» वेदान्त दर्शन भी यही मानता हैं कि 
तत्त्वज्ञान की स्थिति उत्पन्न हो जाने के बाद न केवल क्रियमाण 
पाप का ही अपितु क्रियमारण पुण्य का भी अइलेष हो जाता है ।* 
इसी प्रकार उपनिषद्‌ भी कहती है कि तत्त्वज्ञानी पाप और पुण्य 
दोनों से बच कर अमृत को प्राप्त कर लेता है ।* सांख्यदश्शेन में 
विवेक ज्ञान की पराकाष्ठा का वर्णान करते हुए कहा है कि सम्यक्‌ 
ज्ञान प्राप्त होने के बाद धर्मादिक सात बन्धन दग्ध बीजभाव को 
प्राप्त हो जाते हैं। जैसे कि अग्नि से दग्ध किया हुआ बौज, प्ररोह 
शक्ति को प्राप्त नहीं होता ऐसे ही ज्ञाताग्ति से दग्ध कर्म फल देते 
में समर्थ नहीं होते हैं। इसलिए मुण्डक उपनिषद्‌ में कहा है कि 
समाधि प्राप्त सम्यक ज्ञान से कम क्षीरा हो जाते हैं ॥९ आचार्य 

शंकर भी इन कर्मो को भस्म हुआ मानते हैं । वे स्पष्ट करते हैं 

कि भस्मान्‍्त संचित कर्म का फल नहीं भोगना पड़ता है। उसके 


(६) सम्यक्‌ ज्ञानाधिग़मात्‌ उत्पन्त सम्यक्‌ ज्ञानस्य:..... एतानि 
सप्तरूपारिय वन्‍्धन भूतानि सम्यक्‌ ज्ञानेन दग्धानि। 
(साँख्य कारिका भाष्य) 
(७) क्षीयन्ते चास्य कर्मारिय वस्मिन्‌ हृष्टे परावरे ॥ (मु० २/२/८) 





(२) त्यक्त्वा कम फलासंग नित्यतृप्तो निराश्षय--वही 

(३) ब्रह्मण्याधाय कर्मारि सद्भ त्यक्त्वा करोति ये. । (वही ५/१० 
(४) तदाघेगम्य उत्तरपूवधियो: झइलेपविनाशी। ब्रह्मसूच ४, १,१३,४१ 
(५) सर्बे पाप्मानोज्तः निवतंन्ते । उमे उ है5 छो रतेपतेत । 


र६६ ] 


दूसरे जन्म का भय नहीं रहता है। यह तभी सम्भव है कि जब 
सम्पुर्ण अज्ञान नष्ठ हो जाता है | हां इतना अवश्य है कि जो कर्म 
भोगारूढ़ हो गये हैं वे अवश्य भोगे जाते हैं। प्रवृत्त कर्मो का 
ज्ञानाग्नि से दुख किया जा सकता है। इसलिए सांख्यदक्षेन में 
कहा है कि कर्म नष्ट होते पर भी भोगारूढ़ कम फल भोगने तक 
शरीर रहता है, उस के बाद पुरुष की मुक्ति हो जाती है ।* 
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(१)याति अप्रवृ्त फलानि ज्ञानोत्तत्ते: प्राकूकृतानि अज्ञान सहभावीनि 
के २३०५० संर्वारिण कर्मारिण मस्मसातु कुरुते । 


। (शांकर भाष्य, गीता पर) 
(२) तिथ्ठति संस्कारवशाल्‌ चक्रअमिचद्घृतशरीरः । ः 


(सांस्य कारिका ६७) 


एकादश-श्रध्याय 


जामाण्यवाद 


प्रत्यक्ष आदि प्रसाणों से पदार्थों एवं सभी प्रकार का ज्ञान 
उपलब्ध होता है। ज्ञानमीमांसा क्षेत्र में इस के बाद यह समस्या 
उत्पन्त होती है कि ज्ञान हमें प्राप्त हो रहा है, वह यथार्थ है 
ग्रथवा अयथार्थ है। उस ज्ञान के प्रामाण्य की परीक्षा वकौसे की 
जाय ? इस प्रकार की अनेक समस्‍यायें उत्पन्न हो जाती हैं। इन 
समस्याओं के सम्बन्ध में न्‍्याय-गैशेषिक. सांख्य-योग और मीमांसा- 
वेदान्त के भाष्यकारों एवं टोकाकारों में पर्याप्त मतभेद है। इस 
विषय में न्‍याय और वशेषिक दर्शन का मत है कि मिविकल्पक 
प्रत्यक्ष से अतिरिक्त जितने भी ज्ञान हैं उब सब को दो भागों में 


विभाजित किया जा सकता हैं । यथार्थ ज्ञान और अयथार्थ ज्ञान । 
यथार्थ ज्ञान का साधन ही प्रमाण है। इसे ही प्रमा एवं विषयादि 
नामों से पुकारा जाता है। हमें जो ज्ञान प्राप्त हो रहा है उस का 
प्रामाण्य या अप्रामाण्य का साधन कोई शअ्रन्य प्रमाण है, या वही 
प्रमाण जिसके हारा वह ज्ञान प्राप्त हो रहा है । यह प्रामाण्य और 
अप्रामाण्य दोनों ही व्यवसाय के आश्रयभूत बनते हैं! यह व्यवसाय 
प्रतिकूल परिस्थिति न होने पर अनुव्यवसाय नाम के मानस प्रत्यक्ष 
द्वारा गृहीत होता है। इन दोनों का शअ्र्थीत्‌ प्रामाण्य और अप्रामाण्ये 
का ज्ञान अ्ननु -व्यवसाय यृहीत. हो कर अनुमान से ग्रहरं किया 
जाता है जैसे तालाव का जल ज्ञान प्राप्त होता है, हम. . वहां जाकर 
जल पीते हैं। जब जल से प्यास बुझ जाती है तो सनन्‍्तोप होता है 
कि जो जल ज्ञान हमें हुआ था, वह प्रामाण्य,से युक्त अर्थात्‌ यथार्थ 
रूप है । यह यथार्थ रूप हमने अनुमान से जाना है| जो जल ज्ञान 
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हुआ था, वह यथार्थकूप ठीक निकला है। परन्तु इससे विपरीत दशा 
भो हो सकती है | जब कोई व्यक्ति रेगिस्तान में जल ज्ञान प्राप्त 
करता है, वह अपनी प्यास बुझाने के लिए वहाँ जाता है परन्तु 
वहां जल प्राप्त नहीं होता वह निराश लौटता है। वह उस स्रमय 


विचारता हैं, जो जल ज्ञान प्राप्त हुआ था वह अयथाथे अर्थात्‌ 
अ्ग्रामाण्य युक्‍त हैं। 


इस प्रकार जल का आझ्ञान जी प्रमात्मक हो और चाहे अप्र- 
मात्मक है, वह स्वयं तो अनु व्यवसाथ नाम के मानस प्रत्यक्ष से 
गहदीत होता है। * ;ल्‍ 

प्रामाण्यवाद की समस्या पर जिस दाशनिकों ने विचार किया 
है, उन्हें हम चार भागों में विभाजित कर सकते हैं । 


(१) साँख्य का संत स्वतः प्रामाण्याप्रसाण्य है। (२) नैया- 
यिकों का पक्ष परतः प्रामाण्याप्रामाण्य है। (३) स्वतः प्रामाण्य, 
परत: अग्रामाण्य का पक्ष मीमाँसक एवं वेदान्तियों का पक्ष है। 
(४) बौद्ध दाशनिकों का पक्ष स्वत: अप्रामाण्य तथा परत, प्रांमाण्य 
है ।! इन मतों सबसे अधिक महत्वपूर्ण मत न्याय और मीमांसा 
दर्शनों के माते जाते हैं। ये दोनों मत शास्त्राथे का विषय रहे हैं ' 


इन मतों में स्याय दर्शन के श्नुसार प्रामाण्य और अ्रप्रामाण्य 
स्वतो ग्राह्म नहीं हैं, अपितु परतो ग्राह्मय होते | इसका अशभिष्राय: ह्ठै 
कि जिन कारणों से प्रामाण्य: है कि जित कारणों से प्रामाण्य और 
अप्रामाण्य का आश्रयभरूत ज्ञान का ज्ञान होता है, केवल वे ही 


२. भामाण त्ताधप्रमाणत्वे स्वतः सांख्या समाश्रिताट, * “. 
गैयायिकस्ते परतः सौगताइचरमे स्वतः | 7 
प्रथर्म परत: प्राहु:, प्रामाण्यं वेदबादिनः, न 
भमाण त्वमस्वत्तः प्राहु: परतश्चा5प्रमाणताम्‌ 0 


(सर्वेद्शन संग्रह, जैमिनि दर्शन संग्रह) 


एकादश-अ्रध्याय 


जामाण्यवाद 


प्रत्यक्ष आदि प्रमाणों से पदार्थों एवं सभी प्रकार का ज्ञान 
उपलब्ध होता है। ज्ञानमीमांसा क्षेत्र में इस के बाद यह समस्या 
उत्पन्त होती है कि ज्ञान हमें प्राप्त हो रहा है, वह यथार्थ है 
अथवा अयथार्थ है। उस ज्ञान के प्रामाण्य की परीक्षा कौसे की 
जाय ? इस प्रकार की अनेक समस्‍यायें उत्पन्न हो जाती हैं। इच 
समस्याओं के सम्बन्ध में न्‍्याय-जैशेषिक. सांख्य-योग और मीमांसा- 
वेदान्त के भाष्यकारों एवं टोकाकारों में पर्याप्त मतभेद है। इस 
विषय में न्‍याय और वेशेषिक दर्शन का मत है कि निविकल्पक 
प्रत्यक्ष से अतिरिक्त जितने भी ज्ञान हैं उन सब को दो भागों में 


विभाजित किया जा सकता हैं । यथार्थ ज्ञान और अयथार्थ ज्ञान । 
यथार्थ ज्ञान का साधन ही प्रमाण है। इसे ही प्रमा एवं विपयादि 
नामों से पुकारा जाता है। हमें जो ज्ञान प्राप्त हो रहा है उस का 
प्रामाण्य या अप्रासाण्य का साधन कोई अन्य प्रमाण है, या वही 
प्रमारय जिसके द्वारा वह ज्ञान प्राप्त हो रहा है | यह प्रामाण्य और 
अप्रामाण्य दोनों ही व्यवसाय के आश्रयभूत बनते हैं! यह व्यवसाय 
प्रतिकूल परिस्थिति न होने पर अनुव्यवसाय नाम के मानस प्रत्यक्ष 
द्वारा गृहीत होता है । इन दोनों का श्र्थात्‌ प्रामाण्य और अप्रामाण्ये 
का ज्ञान अनु -व्यवसाय गृहीत हो कर अनुमान से ग्रहरा किया 
जाता है जैसे तालाव का जल ज्ञान प्राप्त होता है, हम. . वहां जाकर 
जल पीते हैं। जब जल से प्यास बुर जाती है तो सनन्‍्तोप होता है 
कि जो जल ज्ञान हमें हुआ था, वह प्रामाण्य से युक्त अर्थात्‌ यथार्थ 

रूप है । यह यवाये रूप हमने अनुमान से जाना है । जो जल ज्ञान 
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हुआ था, वह यथार्थरूप ठीक निकला है| परन्तु इससे विपरीत दशा 
भी हो सकती है । जब कोई व्यक्ति रेगिस्तान में जल ज्ञान प्राप्त 
करता है, वह अपनी प्यास बुभाने के लिए वहाँ जाता है परन्तु 
वहां जल प्राप्त नहीं होता वह निराश लौटता है। वह उसे समय 


विचारता है, जो जल ज्ञान प्राप्त हुआ था वह अयथाथ शर्थात्‌ 
अप्रामाण्य युक्त हूँ। 


इस प्रकार जल का ज्ञान जी प्रमात्मक हो और चाहे अप्र- 


मात्मक है, वह स्वयं तो अनु व्यवसाय नाम के मानस प्रत्यक्ष से 
गहीत होता है । 


प्रामाण्यवाद की समस्या पर जिन दाशनिकों से विचार किया 
है, उन्हें हम चार भागों में विभाजित कर सकते हैं | 


(१) साँख्य का मत स्वतः प्रामाण्याप्रमाण्य है। (२) नैया- 
यिकों का पक्ष परत: प्रामाण्याप्रासाण्य है। (३) स्वतः प्रामाण्य, 
परत: अ्रप्नामाण्य का पक्ष मीमाँसक एवं वेदान्तियों का पक्ष है। 
(४) बौद्ध दार्शनिकों का पक्ष स्वत्त: अप्रामाण्य तंथा परत, प्रांमाण्य 
है ।५ इन मतों सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण मत न्याय और मीमांसा 
दलों के माने जाते हैं। ये दोनों मत झाास्त्रार्थ का विषय रहे हैं । 


इन मतों में न्‍्याय दर्शन के अनुसार प्रामाण्य और अप्रामाण्य 
स्वतो ग्राह्य नहीं हैं, अपितु परतो ग्राह्मय होते | इसका श्रभ्निष्रायः है 
कि जिन कारण्पों से प्रामाण्य: है कि जिन कारणों से प्रामाण्य और 
अधामाण्य का आश्रयभूत ज्ञान का ,ज्ञान होता है, केवल वे ही 


२- भामारणत्वाउप्रमारत्वे स्वत: साँख्या समाश्रिता 
सेयायिकस्ते परत: सौगताइचरमं स्वतः 


भथम परत: प्राह:, प्रामाण्यं वेदवादिन:, 
जमारण स्वमस्वतः प्राहु: परतदइचा5प्रमाणताम्‌ ॥ 


(स्वेदशन संग्रह, जेमिनि दशन संग्रह) ' 


हे के ० (पल धर 


शे०्२ ।' 


काररा प्रामाण्य और अप्रामाण्य का ज्ञान करते में समर्थ नहीं है । 
अपितु उस ज्ञाव के लिए अच्य काररों की अपेक्षा होगी ।१ 


बह स्पष्ट _रूप में कहा गया है कि प्रासाण्य.ज्ञान के लिए 
सफल प्रवृत्ति जुन्नक हेतु, अनुमानरूप अत््य कारण की अपेक्षा होती 
है। अप्रामाण्य बे लिए विफल प्रवत्तिजनकत्वः हेतु अनुमान रूप 
अन्य कारण की अपेक्षा है । इन दोनों के आश्रयभूत नहीं होती, 
अपितु वे -तो प्रत्यक्षादि प्रमारों से श्राप्त ही हैं। न्याय की इस 
साज़्यत्त का-मतलवब सीधा सा यह है कि किसी-भी -वस्तु का ग्रहरत 
या त्याग करने के विए जो प्रवृत्ति मनुष्य की होती है, उस के लिए 
वस्तु का ज्ञान मात्र होना ही पर्याप्त है। उस में प्रमात्व और 
अप्रमोत्व' का होना अवेक्षित नहीं है ।? रे 
प्रमाण्य और अप्रामोण्ये के विषय में सोमांसा दर्शन के तीन 

आचार्यो, में प्रथम श्री प्रभाकर ह्वितीय कुमारिल भट्ट और तृतीय 
मुरारीमिभ्र के मत अधिक विख्यात हैं। मीमांसा दर्शन की मान्यता 
के अनुसार प्रामाण्य तो स्वतोग्राह्य है, और अश्रामाण्य परतोग्राह्म 
है। प्रामाण्य स्वतोग्राह्मय का अर्थ है कि जिस कारण सामग्री से 
प्रामाण्य के आश्रयभूत ज्ञान का ज्ञान होता है, उसी कारण सामग्री 
से ज्ञॉन के प्रामाण्य का भी ज्ञान हो ज़ाता है । उस के लिए कि अन्य 
ज्ञान सामग्री को आवश्यकता नहीं हैं । अतः उसमें किसी अन्य 
कारर की अपेक्षा नहीं है । प्रभाकर के मताचुसार : ज्ञान स्वप्रकाश 
है | वह अपने जन्म के क्षण में भो अज्ञात नहीं रहता है। यह उन 
के मत तभी सम्भव है जब ज्ञान की उत्पाठक सामग्री को ज्ञान का. 
म्र/ह्म माना , जाय ॥£ यदि ज्ञान की उत्पादक सामग्री और ज्ञान की 
ग्राहक सामग्री को भिन्‍व-शभिन्‍न मानां जायेगां तो ज्ञान को इस 

(२) न्याय मन्‍्जरी में विस्तृत व्याखरूंया द्रष्टव्य है । पृ० १६०-१७४ . 

१, कन्दली टोका में वरान द्रष्टन्य है । पृ० २१३-२२० 

(२) 'ज्ञान जब स्वयं अपने को स्वयं प्रकाशित करता है तो उस के 

प्रामाण्य में भी अन्य. किसो कारण की कल्पना व्यर्थ है। 


5> दर्कभापा मेँ द्वण्टन्य है । 
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लिये इस मत में घट ज्ञान की सामग्री का सब्निधान होने पर 
उत्पत्त होते वाले ज्ञावच का “अय॑ घट:” यह आकार नहीं होता 
किन्तु “घटमह जानासि” मह झ्राकार होता है । क्योंकि घट ज्ञान 
में, उस ज्ञान में घट ज्ञान और घट ज्ञाता मनुष्य को इन तीन 


वस्तुओं का ज्ञान होता है । अतः इस मत को त्रिपुटीविषयक मानने 
चाला मत्त कहा जाता है । 


कुमारिल भट्ट की मान्यता के अनुसार ज्ञान स्वयं श्रतीन्द्रिय 
होता है । किस्तु प्रामाण्य की जानने के लिये उस घट ज्ञान में 


ज्ञातता नामक धर्म उत्पन्न होता है, वह प्रत्यक्षगम्य भी होता. है । 
उसी से उस के कारभूत का ज्ञान अनुमान होता। यह ज्ञातता हो 
लिज्ध बन कर, उस का अनुमान कराती है, उसी से ज्ञान के 
प्रामाण्य का ज्ञान होता है। इस मत के अनुसार प्रामाण्य तो 
स्वतोग्राह्मय । अप्रामाण्य परतोग्राह्य है। श्री मुरारी मिश्र के अनु- 


सार अनुव्यवसाय से ज्ञान के प्रामाण्य का भी ग्रहण होता है। 
न्याय मत के अनुसार प्रामाण्य का ग्रहण शअनुव्यवसाय नहीं 
होता है। | 


... इस प्रकार प्रभाकर कुमारिल भट्ट श्रौर मुरारी मिश्र इन 
तीनों प्रसिद्ध मीमांसाचार्यो के मत में ज्ञान का प्रामाष्य स्वंत्तोग्राह्य। 
अप्रामाण्य का ज्ञान परतोग्राह्म हैं।. | हा 


पु बन्द + बडी 
सांख्य मत के श्रतुसार प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों ही 
स्वतोग्राह्म हैं। इब के अनुसार यदि प्रामाण्य और ख्ैश्नामाण्य को 
स्वतोग्राह्य ते भानों जाय और परतोग्राह्म- आना जायेंगा त्तपे:उनन्‍क्ि 
ग्रहण के लिए कल्पना करनी होगी। यह अतिरिक्त कल्पनुएक़री 
के। गौरव होगा । यर्दि वह परतीग्राह्य मना #जथिगा तो भेलाघंध 
हैग अतः स्वतोग्राह्मत्व कां प्रेक्ष हीं उचित है। अतः अध्रा्मपण्ये 
जैन के उत्पन्त होते हो उस का ज्ञांन और: उसमें. अप्रोमीरयर की 
ज्ञान नहीं होगा, किन्तु जब ज्ञान ग्राहक सामग्री का सन्निधान होंगा 
तभी उसका और उसके अप्रामाण्य का भी ज्ञान होगा, कफ | 


१. ६. केचिद-ओआहुइय स्वत:-- उलोक वतिक सूत्र ज्वोकासऊ कल मा स्वृत:--इलोक वकातिक -सूच ,इलोकड७ ७: 
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बौद्ध दशन में प्रामाण्य और अप्रामाण्य के सम्बन्ध में दो 
प्रकार के मत प्रचलित हैं । कुछ बौद्ध विद्वान्‌ अप्रामाण्य को स्वतः 
तथा प्रामाण्य को परतः मानते है । उच का कहना है कि कोई भो 
ज्ञान तब तक॑ अप्रामाण्य ही मावा जाता है जब तक उस से प्रेरणा 
पाकर मनुष्य ज्ञात वस्तु को प्राप्त नहीं कर लेता | प्रमाण ज्ञान 
तभो समझा जाता है जब वह विषय का प्रापक हो जाता है ॥? 
ग्रन्य शान्तिरक्षित आदि बौद्ध विद्वानों का मत इस उक्त मान्यता 
के विपरीत है, उन का कहना है कि अभ्यासदशापन्न ज्ञान में 
प्रामाण्य और अ्रप्रामाण्य दोनों ही स्वत्त: और अनभ्यासदशापन्न 
ज्ञान में दोनों परत: हैं ।£ 


जैन दर्शन में प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों को उत्पत्ति में 
परत: ज्ञप्ति में स्वतः स्वीकार किया गया है | इन के अनुसार 
प्रसमाणभृत ज्ञान और अ्रप्रमाणथशूतज्ञान दोनों हो डत्पत्ति के (लए 
ज्ञान सामान्य के कारण के अतिरिक्त कारण की आवश्यकता 
होती है । अतः उत्पत्ति श्रवस्था में दोनों परत: हे । अतः उन्हें अन्य 
कारणों की अपेक्षा हे। यदि दोनों को परापेक्ष न माना जायेगा तो 
दोनों में ज्ञान सामान्य के कारणों की अपेक्षा होने में कोई अन्तर 
नहीं होगा । अ्रतः दोनों उत्पत्ति में परत: हैं । परन्तु उस के ज्ञान 
ग्राहक कारणों के अतिरिक्त कारणों की आवश्यकता नहीं 
होती अतः ज्ञात-अवस्था में दोनों स्वतोग्राह् हैं । 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य के विषय में मीमांसा और न्याय 

की मान्यताओं की विस्तृत समीक्षा प्रस्तुत की जाती हैं, न्यायदर्शेन 
में वस्तु स्थिति यह मानी जाती हें कि कोई मनुष्य तो घट आदि 
में प्रामाण्य “का निश्चय होने पर उस के ग्रहण या छोड़ने आ्रादि के 
लिए प्रयत्न करता हैं और अन्य मनुष्य घटादि के ज्ञान में प्राामाण्य 
के सन्देह की अवस्था में भी उस के ग्रहरयादि के निमित्त प्रयत्नशील 
होता है । वहाँ प्रामाण्य का निश्चय तो तव होता घटादि के ग्रहरणा 

मम 3 अरदायकापकायााता" पामकामता रकम: जलन जतााइसम जयाका कल" असलाफायाआान जज ज आय 3 
१. सौगताइचरमं स्वत:--सर्वेदशन संग्रह वौद्ध वशन । 

: २. तत्त्वसंग्रह में यह संकेत प्राप्त होता है । 


[ ३०५ 


का लाभ होने पर, उस ज्ञान के आधार पर किया गया प्रयास 
सफल हो जाता है । 


न्याय भाष्यकार वात्स्यायन मुनि ने न्यायभाष्य में कहा है 
कि प्रमाण से अ्रथ प्रतिपति और प्रवृत्ति सामथ्य से प्रमाण अथ्थे- 
बत्‌ होता हैं ४ इसका अ्भिप्राय यह है कि प्रवृत्ति सामर्थ्य से ही 
प्रमाण में श्रथवत्ता आती है उस अर्थवत्ता के आने पर अर्थात्‌ 
सार्थक होने पर ही प्रमाण सही रूप में होता हे इसी सन्दर्भ में 
स्थायवातिकार उद्योगकर का मत है कि रागादि युक्त मनुष्यों की 
समर्थ और असमर्थ दो प्रकार की प्रवृत्तियां होती हैं जब व्यक्ति 
इष्ट प्राप्ति की भावना से प्रवृत्त होकर उसे प्राप्त कर लेता है तब 
वह समर्थ प्रवृत्ति कहलाती है और जब व्यक्ति उसे त्यागने में पवृत्त 
होता है तब शअस्मर्थ श्रवृत्ति होती है। प्रमाण के द्वारा अर्थ निश्चय 
करके प्रवृत्ति होने पर समर्थ प्रवृत्ति और प्रमाशाभास के कारण 
विषय का निरचय करके प्रवृत्ति होने पर अ्रसमर्थ प्रवृत्ति होती है । 
इसका अभिप्नाय यह है कि साथेक प्रवृत्ति प्रमाण को अ्र्थवाला 
बनाती हैँ । अ्र्थवत्‌ होने का अभिम्नाय हू कि प्रवृत्ति में बाघ न 
होना अर्थात्‌ सही ज्ञान का ही अर्थवत्ता और वही उस का श्रमाण 
भी है ।* न्याय कुसुमाञजलि में उदयन ने प्रमाण्य की परलः उत्पत्ति 
का मत अस्तुत करते हुए कहा है कि उत्पत्तिगत परतस्तव अनुमाच 
द्वारा यह सिद्ध किया जाता हे--असा, ज्ञान उत्पादक हेतु से अति- 
रिक्त हेतु के आधीन है, क्योंकि वह न्यायदशंन और भीमांसा- 
दशन के प्रामाण्यवाद सम्बन्धी शास्त्रार्थे के विषय को इस प्रकार 
प्रश्तुतु किया जा सकता हैँ । न्‍्यायमत के अनुसार वास्तविक 
-“+“+“८-+--+७>क8अइऋऋअड :कफफस5ससननसऑफफसफसककइक्ञुफनस्‍िि -ह॥ं॥न 
१- अर्थप्रतिपत्तो प्रवृत्तिसामर्थ्यात्‌ अथेवत्‌ प्रमाणम्‌ । 


्ज (न्यायदशेन वातस्यायन भाष्य, वाधिक) . 
२: न्यायवातिक पृष्ठ त्तीन। 
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बौद्ध दशन में प्रामाण्य और अप्रासाण्य के सम्बन्ध में दो 
प्रकार के मत भ्रचलित हैं । कुछ बौद्ध विद्वानू अप्रासाण्य को स्वतः 
तथा प्रासाण्य को परतः मानते है । उन का कहना है कि कोई भी 
ज्ञान तब तक अप्रामाण्य ही माना जाता है जब तक उस से प्रेरणा 
पाकर मनुष्य ज्ञात वस्तु को प्राप्त नहीं कर लेता | प्रमाण ज्ञान 
तभो समभमा जाता है जब वह विषय का प्रायक हो जाता है। 
अन्य शान्तिरक्षित अआ्रादि बौद्ध विद्वानों का मत इस उक्त मान्यता 
के विपरीत है, उन का कहना है कि अश्यासदशापन्त ज्ञान में 
प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों ही स्वत: और अनभ्यासदशापन्‍्न 
ज्ञान में दोनों परत: हैं ।* 


जैन दर्शन में प्रामाण्य और अप्रामाण्य दोनों को उत्पत्ति में 
परत: ज्षप्ति सें स्वतः: स्वीकार किया गया है । इन के अनुसार 
प्रमाणभूत ज्ञान और अश्रमाणभूतज्ञान दोनों हो डत्पत्ति के लिए 
ज्ञात सामान्य के कारण के अतिरिक्त कारख की आवश्यकता 
होती है । अतः उत्पत्ति श्रवस्था में दोनों परत: हैं । अतः उन्हें अन्य 
काररणुं की अपेक्षा हे। यदि दोनों को परापेक्ष न माना जायेगा तो 
दोनों में ज्ञान सामान्य के कारणों की अपेक्षा होने में कोई अन्तर 
नहीं होगा । अतः दोनों उत्पत्ति में परत: हैं। परन्तु उस के ज्ञान 
ग्राहक कारणों के अतिरिक्त कारणों की आवश्यकता नहीं 
होती झत: ज्ञात-अवस्था में दोनों स्वतोग्राह्म हैं । 


प्रामाण्य और अप्रामाण्य के विषय में मीमांसा और न्याय 
की मान्यताओं की विस्तृत समीक्षा भ्रस्तुत की जाती है, न्यायदर्शन 
में वस्तु स्थिति यह मानी जाती हैं कि कोई मनुष्य तो घट आदि 
में प्रामाण्य “का निश्चय होने पर उस के ग्रहरा या छोड़ने आदि के 
लिए प्रयत्न करता है और अन्य मनुष्य घटादि के ज्ञान में श्रामाण्य 
के सन्देह की अवस्था में भी उस के ग्रहरणादि के निमित्त प्रयत्वशील 
होता है ॥ वहाँ प्रामाण्य का निश्चय तो ठतव होता घटादि के ग्रहण 
१, सौगताइचरमं स्वत:---सर्वदशेन संग्रह वौद्ध वश्चन । 
२. तत्त्वसंग्रह में यह संकेत भाप्त होता है । 
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का लाभ होने पर, उस ज्ञान के आधार पर किया गया प्रयास 
सफल हो जाता है । 


न्याय भाष्यकार वात्स्थायन मुनि ने न्यायभाष्य में कहा हे 
कि प्रमारा से अर्थ प्रतिपति और प्रवृत्ति सामथ्ये से प्रमाण अर्थ- 
वत्‌ होता हें ।+ इसका अभिप्राय यह हे कि प्रवृत्ति सामर्थ्य से ही 
प्रमाण में अथेवत्ता आती है उस अ्रथंवत्ता के आने पर अश्रर्थात्‌ 
सार्थक होने पर ही प्रमाण सही रूप में होता हे इसी सन्दर्भ में 
न्‍्यायवारतिकार उद्योगकर का मत हैं कि रागादि युक्त मनुष्यों की 
समर्थ और अ्रसमर्थ दो प्रकार की प्रवृत्तियां होती हैं जब व्यक्ति 
इष्ट प्राप्ति की भावत्ता से प्रवत्त होकर उसे प्राप्त कर लेता हे तव 
वह समर्थ प्रवृत्ति कहलाती हे और जब व्यक्ति उसे त्यागने में प्वृत्त 
होता है तब असमर्थ श्रवृत्ति होती है । प्रमाण के द्वारा अर्थ निश्चय 
करके प्रवृत्ति होने पर समर्थ प्रवृत्ति और प्रमाणाभास के काररा 
विषय का निश्चय करके प्रवृत्ति होने पर असमथे प्रवृत्ति होती हे । 
इसका अभिप्नाय यह है कि सार्थक प्रवृत्ति प्रमाण को अर्थवाला 
बनातो है । अर्थवत्‌ होने का अभिग्माय है कि पवृत्ति में बाध न 
होना भ्र्थात्‌ सही ज्ञान का ही श्र्थवत्ता और वही उस का प्रमाण 
भी हैं £ न्याय कुसुमाझजलि में उदयन ने प्रामाण्य की परतः उत्पत्ति 
का मत शस्तुत करते हुए कहा है कि उत्पत्तियत परतस्तव अनुमान 
हारा यह सिद्ध किया जाता हैं--अमा, ज्ञान उत्पादक हेतु से अति- 
रिक्त हेतु के श्राधीन हे, क्योंकि वह न्यायदर्शन और भीमांसा- 
दरशेन के प्रामाण्यवाद सस्तत्थो शास्त्रार्थे के विषय की इस प्रकार 
प्रस्तुत किया जा सकता हें । न्यायमत करे अनुसार वास्तविक 


6 ४८ आज अ 5. 


१- अर्थप्रतिपत्तो प्रवृत्तिसामर्थ्यात्‌ अथेवत्‌ प्रमाणम ! 


22 (न्यायदशन वातस्थाय: 
२. न्‍्यायवातिक पृष्ठ तीन । सन भाष्य, वात्तिक), 
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स्थिति यह है कि कोई मनुष्य घटादि के ज्ञान प्रामाण्य का निश्चय 
होने पर उसके लेने या त्यागने में यत्नशील होता है। दूसरा अन्य 
कोई व्यक्ति घटादि के ज्ञान में प्रामाण्य के सन्देह की अवस्था में 
भी उस वस्तु ग्र हरा आदि के लिए यत्न करता हे। उसके ज्ञान में 
प्रामाण्य का निशचय तब होता है जब घटादि का लाभ होने पर 
उस ज्ञान के आधार पर किया गया श्रयत्न सफल हो जाता है 7? 


इस के विपरीत मीमांसक का मत है कि ज्ञान में प्रामाण्य 

का निश्चय सदा प्रवृत्ति से पूर्व ही होता है । इस का अभिष्राय हैं कि 
जिस साधन से जो ज्ञान जाना जाता हें उसी प्रमाणादि साधन से उस 
ज्ञान का प्रामाण्य भी उपलब्ध होता है इसका अभिष्नाय यह हुआ 
कि प्रामाण्य का ग्राहक (साधन) ज्ञान के ग्राहक से: प्रथक नहीं 
होता ॥ प्रामाण्य के ज्ञान में ज्ञान ग्राहक से पृथक्‌ ज्ञान की आव- 
इयकता न होना ही प्लामाण्य का स्वतो ग्राह्मयत्व है । अ्रयः ज्ञान 
प्रवृत्ति से पूर्ण ही ज्ञात होता है। अन्यथा प्रवृत्ति से पूर्वे उसमें 
प्रामाण्य का जो सन्‍्देह होता है वह भी कंसे होगा.। -अज्ञातधर्मी - में 
सन्देह उत्पन्न नहीं होता है । अत: यह मानना: -समीचीन है कि 
ज्ञातता कि अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्न होने वाली भ्र्थापत्ति से 
प्रवृत्ति के पूर्वे ज्ञान का ज्ञान होता है और उसी समय उस श्रर्थापत्ति 
ही ज्ञान के प्रामाण्य को भा निवचय हो जाता है ! इसके पहचात्‌ 
जाता अपने ज्ञान के विषयभूत पदार्थ के ग्रहण श्रथवा ज्ञान के 


लिए प्रवृत्त होता है । मीमांसक के अनुसार ज्ञानगत प्रामाण्य के 


तिशइचय ओर ज्ञानाधीन पुरुष प्रवृत्ति का सदा यही क्रम-हे | यह 
क्रम कभी नहीं होता कि पहले वस्तु का ज्ञान मात्र ही होता है. 
उसी से ज्ञात विपय के ज्ञिए मनुष्य की प्रवृत्ति होती है । 








१. जलादि ज्ञाने तस्य जलादि ज्ञाने ज्ञात तस्य प्रामाण्यमवरचार्य 
, करिचिद्‌ जलादौ प्रवतंते । कश्चित्तु सन्देहादेव प्रवृत्त..-..---- 
वस्चु गति: | (तर्कंभापा प्रामाण्यवाद प्रकरण) । 
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ज्ञातता कि अन्यथा अनुपपत्ति से उत्पन्च होने वाली श्रर्था- 
पत्ति से ज्ञान और उसके प्रामाण्य का ज्ञान होता है--यह मान्यता 
सभी मीमांसकों की नहीं हैं किन्तु यह कुमारिल भट्ट और उसके 
अनुयायी आचार्यो की ही मान्यता है। इसका श्रभिप्राय यह है जब 
किसी मनुष्य को घटादि किसी वस्तु का ज्ञान होता है तब उसे 
सोधे उस ज्ञान के होने का पता नहीं लगता, परन्तु पहले घटादि 
में उसे ज्ञातता नाम के नए धर्म का वशेन होता है। जिसे वह 
(भंयोी घटो ज्ञात:-मुके घट ज्ञात हो गया हैं” यह कह कर प्रकट 
कौता है। बाद में उसके कारण रूप में ज्ञान का अधिज्ञान होता 
हैं। इसका क्रम यह केहा जा संकता है कि जब मनुष्य को ज्ञातता 
दर्शन हो जाता है। तब वह विचार करता है कि घटादि में 
जो ज्ञातता उसे दिखलाई दे रही है वह किसी अन्य कारण के बिना 
उत्पन्न नहीं हो सकती क्योंकि यदि उसे घटादि का स्वाभाविक 
धर्म या अकारण ज्ञान धर्म माना जायेगा वो घटादि सें उसके 
सदा ही दृष्टिगुत होने की आपत्ति होगी 0 


कुमारिल भट्ट की इस मान्यता के विपरीत नैयायिक की 
मान्यता है कि यह नहीं हो सकता कि ज्ञान का ज्ञात्र ज्ञातता की 
अन्यथा अनुपपत्ति से होने वाली अर्थापत्ति से होता है। फिर उस 
अश्थोपत्ति से ज्ञान के प्रामांण्य का होना तो बहुत ही अ्रसम्भव है 
क्योकि नैयायिक मानते हैं कि ज्ञान विषयता से शिन्‍न ज्ञातता 
नं।मक कोई घम ही प्रामारणिणिक नहीं हो सकता है। अतः श्रर्था१त्ति 
द्वारा उपयु क्त सत॑ सिद्ध करते का प्रयास करना निराधार है। 
क्योंकि घेट ज्ञान के जन्म होने पर “मया घटो अंयं ज्ञात” इस रूप 
में जो ज्ञातता -अवगतः होती है बहकोई नया घर्म नहीं है । अ्रगितु 
>मज 32 मनन जा कब अल फीत मग7क अब “7 वर मम अर कमल की चर क 
९, तेन ज्ञांनग्राहकाति रिक्तानपेक्षत्वभेव स्व॒तस्त्व॑ प्रामाण्यस्य । ज्ञानं 
च प्रवृत्ते:. पूर्वभेव गृहीोतम्‌ । तस्मात प्रवत्ते पृ्रमेव ज्ञाततान्य- 


.७सपपृत्ति प्रसूत्तया3र्थापत्या ज्ञाने गृहीते ज्ञानगतं प्रामाण्येमप्य- 
रापत्डीब गद्यते । 
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वह ज्ञान विषयता रूप है | मुझे घट ज्ञात हो गया इस कथन का 
यही अभिकष्राय है कि घट मेरे ज्ञान का विषय बव गया। 


ज्ञान विषयता से अतिरिक्त ज्ञातता नामक किसी घर्म का 
अस्तित्व सिद्ध नहीं किया जा सकता है। इसलिए उसकी अन्यथा 
अनुपपत्ति से ज्ञान की अर्थापत्ति या अनुमिति का उत्पन्न होना 
नहों माता जा सकता । यहां पर कुमारिल भट्ट यह कह सकता है 
कि यदि ज्ञान द्वारा विषय के ऊपर ज्ञातता नामक धर्म की उत्पत्ति 
तन मानी जायेगी तो कौन वस्तु किस ज्ञान का विषय हो इस बात 
की व्यवस्था न हो पायेगी । यह कहा जा सकता है ज्ञान से भिन्‍न 
विषय का अस्तित्व नहीं होता । श्रर्थात्‌ ज्ञान और विषय में 
तादात्म्य होता है, जो ज्ञान जिस वस्तु के साथ ज्ञात होता हें उस 
वस्तु में उस ज्ञान का तादात्म्य होता है। वह वस्तु ज्ञान का विषय 
होता हैं घट ज्ञान के साथ हीं ज्ञान होता, पट ज्ञान के साथ ज्ञान 
नहीं होता है । श्रत: घट ज्ञान में ही घट ज्ञान का तादत्म्य होता 
है पट में नहीं होता | और इसलिए घट ही घट ज्ञान का विषय 
होता है । यह भी कहा. जा सकता है कि. ज्ञान की उत्पत्ति से ज्ञान 
विपयता का नियमन हो सकता है ! अथवा यह नियम माना जा 
सकता है कि तत्त्तद्‌ ज्ञान के उत्पादकत्व से तत्तद्‌ ज्ञान के विषयत्व 
का नियमन हो सकने के कारण विषयता के नियमनार्थ ज्ञातता 
की कल्पना उचित नहीं है। इस पर कुमारिल भट्ट कहता है कि 
जो पदार्थ जिस ज्ञान फा उत्पादक होता है. वह पदार्थ उस ज्ञान का 
विषय होता है तो घट के चाक्षुष ज्ञान का उत्पादक होने से जैसे 
घट उस ज्ञान का विषय होता है उसी प्रकार चक्षु और प्रकाश 


को भी उस ज्ञान का विषय होना चाहिए | इस पर नैयायिक 

कहता है कि ज्ञान स्वभावत: निराकार होता है फिर भी विषय के 
ब्राकार से आाकारवान्‌ू हो जाता है इसलिए वह कभी घटाकार 
कभी पटाकार आदि आकारों में जाना जाता हैं । इस विपय में 
यह कहा जा सकता है कि जो ज्ञान जिस वस्तु के आकार से 
आ्रकारवान्‌ द्वोता हैं, वह वस्तु उस ज्ञान का विपय होता हैे। अतः 
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घटज्ञान . पट. ज्ञान के आकार से मिन्‍त हो जाता है। अत: तत्तद्‌ 
ज्ञान.केआकार-में तत्तद्‌ ज्ञान के विषयत्व का तियमन हो सकते 
से ज्ञानविषयता-में नियमनार्थ की कल्पना निरथंक है.। 


इस पर कुमारिल भट्ट क्रो मान्यता हे कि ज्ञान विषयता का 
कोई अन्य नियामक ज्ञात न होंनें का कारण यह अवनुमात कर 
'लिया जाता है घट आदि पदार्थों के ज्ञान से उन वस्तुओं में किसी 
घ॒मम की उत्पत्ति मानतो होगी !। तभी वस्तु उस ज्ञान का विषय 
होती है। यही धर्म ज्ञातता भले ही प्रत्यक्ष से सिद्ध नहीं होती हो 
तो अर्थापत्ति से उसे मानना चाहिए। अतः ज्ञातता का खण्डन 
नहों किया जा सकता है. 


'इस मान्यता के विरुद्ध चैयांयिक का मत हे कि अर्थ और ज्ञान 
का सम्बन्ध विषय विषयिभाव स्वाभाविक हैँ । उन ऐसा स्वा- 
भोविक सम्बन्ध है कि जिस के कारण उनमें विषयविषयिक भाव 
होता है। अन्यथा ,यदि ज्ञानजन्य ज्ञातता के आ्राधार को ही ज्ञान 
का विषय माना जायेगा तो भूत और भविष्यत कालिक पदार्थ ज्ञान 
के विषय नहीं हो सकेंगे । यह सम्भाव नहीं हो सकेगा श्रविद्यमान 

“घर्मी में घर्मे उत्पन्त हो सके। अतः अतीत और भविष्यत कालिक 
पदार्थों भें ज्ञातता नामक वस्तु केसे उत्पत्त होगी । क्‍योंकि ज्ञान 


का विषय च हो सकेंगे, - क्योंकि उन में ज्ञातता नामक धर्म उत्पत्त 
'न हो सकेगा ।' 


जब विपय और ज्ञाच के सहज स्व्रभाव को ज्ञानविषयता 


का नियामक साना जा सकता है तंब ज्ञात्तता की कल्पना व्यर्थ ह्ी 
होगी। तव ज्ञातता के विना भी ज्ञानविषयता की उपपत्ति ह्रो 
ऊं।ने से ज्ञानविपयत्व अन्यधातुपर्पात्ति एवं तन्मूलक शअर्थापत्ति या 
अनुमान से ज्ञातता को सिद्धि सम्भव नहीं हैँ। . दूसरी बात यह भी 
कही.जा सकती हैँ कि यदि ज्ञातता से सानविषयत्ा को स्वीकार 
किया जायेगा तो, चह ज्ञातता भी एक ज्ञान होने से- अन्य. ज्ञातता 
का विपय होगी। बह दूसरी ज्ञानता भी ज्ञान ही हैं. अत: उसके 
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लिए तीसरी ज्ञातता की आवश्यकता पड़ेगी । इस -त्तरह अनेक 
ज्ञातता को कल्पना से अनवस्था दोष की आपत्ति आर जायेगो ॥£ - 


कह रे 
इस मत के विरुद्ध यह कहा जा सकता है कि ज्ञातता के 
ज्ञानविषयत्व को ज्ञातता से नियम्य न समान कर स्वभाव से नियम्य 
मानना उचित होगा । इस प्रकार ज्ञातता के विषय में अनवस्था 
दोष से बचा जा सकता है। इस पर नचेयायिक का कहना है कि यदि 
ज्ञातता स्वभावत ज्ञान का विषय बन सकती है तो घटादि वस्तुओं 
का क्‍या अपराध है ? वे ज्ञान के स्वभावत: विषय क्‍यों नहीं बन 
. सकते हैं! अत्त: ज्ञातता मानने की आवश्यकता ही नहीं रह जाती 
है । अपने मत को सिद्ध और स्पष्ट करने के लिए नैयाथिक ने कहा 
है कि ज्ञातता ज्ञानविषयता का नियामक नहीं हो सकती क्योंकि 
उसके स्वयं का हो कोई नियामक नहीं है। जब तक यह सिद्ध नहीं 
- जाए कि अम्ुक ज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता का आधार 
- कौन है क्व तक यह व्यवस्था केसे की जा सकती है। क्योंकि ज्ञान 
' जन्य ज्ञातता का कोई झाधघार अवश्य होगा, तव उसका नियामक 
मानना भी. अनिवायें है । 


ज्ञातता से ज्ञात और उसके, प्रामाण्यः दोनों का साथ ही 
ज्ञान होता , है अत्त:. प्रामाण्य के ज्ञान में ज्ञानग्राहक से अतिरिक्त 
कारण की अपेक्षा न होने से ज्ञानगत प्रामाण्य स्वतोग्राह्म है 
कुमारिल भट्ट को इस उपयु क्त मान्यता का खण्डन करते' हुए नैया- 
यिक कहते हैं कि यदि दुर्जंततोप न्याय से ज्ञातता का अस्तित्व 
मान भी लिया जाये तंव भी ज्ञानगत प्रामाण्य के स्वत्त: ग्रहरा का 
अर्थ है ज्ञानग्राहक सामग्री से ही प्रॉमाण्य का अहणा होना और यह 


१, स्वभावादेव विपयविपयितोपपत्त : *। अयेज्ञानथोरेताध्श एव 
स्वभाविका विशेषयेनानयोपषियविषयिभाव: इतरथा-अश्रतीता नाग- 
तयोविपयत्व न स्यातु.....- ॥ (त्केभायषा फ्रामाण्यवाद . प्रकररा ) 

» २. ज्ञातताया अपि स्वज्ञान विपयत्वात्‌ तत्रापि ज्ञाततान्तर प्रसद्ध 
'. - स्तथा.च अनववस्था--वही । 
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तभी सम्भव हो सकता है जब प्रामाण्य का ज्ञान केवल उसी साधेन 
से हो, जिससे ज्ञान का ज्ञान सम्पन्त हो सकता है । 


यदि यह माता जाये कि अ्रप्रामाण्यभूत ज्ञान से उत्पन्न होने 
वाली श्रप्रामाण्यभूत ज्ञान की ग्राहक ज्ञातता प्रमाण्यभूत ज्ञान की 
व्यभिचारिणी होने से प्रामाण्य ज्ञान का सम्पादन यदि नहीं कर 
सकती--तो न . करे, --पर प्रमाणणश्त न्वाव से उत्पत्त होने वाली 
प्रसाण॒भूत ज्ञान की ग्राहक ज्ञातता तो प्रमाणभूत ज्ञान की अव्य- 
भिचारिणी होने से प्रामाण्य ज्ञान का सम्पादन कर ही सकती है। 
इसके अन्तर में नं याय्रिक कहते हैं कि इस रीति से यदि प्रामाण्य 
के स्वत: ग्रहण का समर्थन किया जायेगा तब इसी रोति से श्रप्रा- 
माण्य के भी स्वतः ग्रहरा का समर्थन किया जा सकता है | 


.नैयायिक मानते हैं कि ज्ञाय्‌ का ज्ञान तो मानस प्रत्यक्ष से 
ही होता है ॥* 
॥ किन्तु उसके प्रामाण्य: का ज्ञान अनुमान से होता है । नैया- 
ग्रिंक इसकी इस प्रकार सम्रभाते हैं कि जल का ज्ञान होने के बाद 
जलादि को चहाने वाले मंनुष्यं को प्रवृत्ति होती है कि बह जल को 
,ग्रहणा करे । वह प्रवृत्ति को समर्थ प्रवृत्ति कहा जा सकता है। उस 
प्रवृत्ति से उसके कारणसृत ज्ञान में याथार्थ्य॑ प्रामाण्य का अनुमान 
किया जा सकता है। वह अनुमान इस प्रकार होगा विवादाध्यासित 
जल ज्ञान ग्रामाण्य है, क्योंकि वह सम प्रवृत्ति का जनक है, जो 
प्रमाण नहीं होता वह समर्थ प्रवृत्ति का जनक नहीं होता जेसे 
पभ्रामाण्याभास भरूभरीचिका में जल ज्ञानादि जो जब ज्ञान सफल 
प्रवृत्ति का जनक है वही इस श्रनुमान में पक्ष है। इस अनुमान से 
. जिस ध्रामाण्य का साधन करना है वह याथाथ्ये रूप में है। इस 
- केवल व्यतिरेकी अंनुमान से अभ्यास दशापन्त ज्ञान में प्रामाण्य का 
अववोध हो जाने पर उंसी .ुष्टांन्त' में, तज्जातीयत्वहेतुक' अन्वय 
व्यत्तिरेकी अनुमान से अंनस्यास दंशांपस्त ज्ञान में भी प्रामाण्य का 


१. सान हि मानस प्रत्यक्षेरव.गृहते, प्राम्ाएय : पुनरतुमानेन (वही) 
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लिए तीसरी ज्ञातता की आवश्यकता पड़ेगी । इस- ,त्रह अनेक 
ज्ञातता को कल्पना से अ्रनवस्था दोष की आपत्ति आ जायेगी ।? . 


कं! हज के 

इस मत के विरुद्ध यह कहा जा सकता है कि ज्ञातता के 

' ज्ञानविषयत्व को ज्ञातता से नियम्य न सान कर स्वभाव से नियम्य 

मानना उचित होगा । इस प्रकार ज्ञातता के- विषय में श्रनवस्था 

दोष से बचा जा सकता है। इस पर नेयायिक का कहना है कि यदि 

ज्ञातता स्वभावत ज्ञान का विषय बन सकती है तो घटादि वस्तुओं 

का क्‍या अपराध है ? वे ज्ञान के स्वभावतः: विषय क्‍यों नहीं बन 

. सकते हैं"! श्रत: ज्ञातता मानने की आवश्यकता ही नहीं रह जाती 

है । अपने मत को सिद्ध और स्पष्ट करने के लिए नैयायिक ने कहा 

है कि ज्ञातता ज्ञानविषयता का नियामक नहीं हो सकती क्योंकि 

उसके स्वयं का हो कोई नियामक नहीं है। जब तक यह सिद्ध नहीं 

- जाए कि अम्ुक ज्ञान से उत्पन्न होने वाली ज्ञातता का आधार 

: कौन है त्॒ब तक यह व्यवस्था केसे की जा सकती है। क्योंकि ज्ञान 

जन्य ज्ञातता का कोई आधार अवश्य होगा, तब उसका नियामक 
मानता भी अनिवाय है। 


ज्ञातता से ज्ञान और उसके, प्रामाण्य दोनों का साथ ही 

ज्ञान होता | है अतः. प्रामाण्य के ज्ञान में ज्ञानग्राहक से अतिरिक्त 
. कारण की अपेक्षा न होने से ज्ञानगत प्रामाण्य स्वतोग्राह्मय है 
कुमारिल भट्ट को इस उपयु क्त मान्यता का खण्डन करते" हुए नैया- 
थिक-कहते हैं कि यदि दुर्जेनतोष न्याय से ज्ञातता का अध्तित्व 
मान भी लिया 'जाये तब भी ज्ञानगंत प्रामाण्य के स्वतः अ्रहण का 
अथ्थ है ज्ञानग्राहक सामग्री से ही प्रामाण्य कां ग्रहण होना और यह 


१. स्वभावादेव विषयविषयितोपपत्त : '। अशथेज्ञानयोरेतारश एव 
स्वभाविका विशेषयेनानयोपियविषयिभाव: इतरथा-श्रतीता नाग- 
तयोविषयत्व॑ न स्यात्‌...... ॥ (तकेभाषा प्रामाण्यवाद - प्रकरण ) 

» २८ ज्ञातताया अपि स्वज्ञान - विषयत्वातु ततब्रापि ज्ञाततान्तर-प्रसद्ध- 
'. - स्तथा च अनेववस्था --वही । 


'द्वांदश शअ्रध्पात्र 


मोक्ष निरूपण 


मोक्ष धारा-- 


विश्व में दो प्रकार की प्रवृत्ति सवेत्न .इष्टिगोचर होती है। 
प्रथम दूःखों को दूर' करने की प्रवृत्ति, द्वितीय सुखों को प्राप्त करते 
की प्रबत्ति । भारतीय-साहित्य में मुक्ति की धोरणा: का श्राधार 
इन दोनों प्रकार की प्रवृत्तियों को शातिशयता है । हम साधा रणत: 
दुःखों की इच्छा न तरते हुये अपने सुख को वृद्धि करना , चाहते हैं.। 
जो संसार में प्राप्त होने वाले शब्द स्पर्शादि के.विपयों के सम्बन्ध 
से उत्पन्त होने वाले सुख हैं वे प्रसिद्ध ही हैं.। परन्तु उनकी अन्तिम 
प्रवधि ज्ञान नहीं . है। . जो प्राप्त सुख अनुभव किये जा. रहे हैं उन 
में भी च्यून-अधिक का निर्णय करना भी कठिन सा है.।: कोई शब्द 
में सुख,: कोई .रूप. में सुख अधिक अनुभव करता है। अतः लोक 
में रुचियां विभिस्न प्रकार की हैं ।! हम इस विवेचन से इस निष्कर्ष 


पर पहुंचते हैं कि सुख विशेष का न्यून या अधिक होना भोक्ता पर 
ही अवलम्बित है.। ; 2 


इसी प्रकार दु:ख. निवृत्ति भी दो प्रकार की है। प्रथम. वर्त- 
मान दुःख की निवृत्ति, द्वितीय भावो:दु.ख की निवत्ति। इन दोनों 
में भी भावी दुःख को निवृत्ति "अधिक बलवान होती है क्‍योंकि 
भावी दुःख इस वर्तेसानःकालिक.: दुःख की अपेक्षा-अधिक वलशाली 
इष्टिगोचर होता है । क्योंकि वर्तमान कालिक : दुःख तो भोगारूढ़ 
होता है इसलिए सह लिया जाता है । अ्रत: महपि पतंजलि ने कहा 
' लिलशबिहिवोक:॥ "पर: भिन्‍नरुचिहिलोका: । पु 


: शैेश्र | 


“ अ्धिज्ञान होता है और जल प्रवृत्ति के पृव भी हो जाता है। इस 
प्रकार प्रमाण्य ज्ञान का अ्रववोध सदेव परतः ही होता है स्वतः 
कभी नहीं होता क्योंकि वह कभी भी केवल ज्ञान ग्राहक सेही 
सम्पन्त नहीं होता किन्तु उसके लिए उस प्रकार के प्रमाण की 
आवश्यकता सदव होती हे । 


| इसलिए अभ्यासदशापन्न ज्ञान में प्रामाण्य का निश्चय होने 
'से पू्व ही उस ज्ञान के विषयभूत अर्य के सम्बन्ध मनुष्य की प्रव॒त्ति 
होतो हे, परन्तु अनभ्यासदशापन्न ज्ञान से प्रामाण्य का अवधाररण 
होने के बाद प्रवृत्ति होती हेँ। क्योंकि उसमें प्रामाण्य का निश्चय 
' करना सुलभ रहता हू [7 
वास्तव में न्‍याय के अनुसार ज्ञान.एक :गुरा है! गुण सदा 
द्रव्माश्यी ही होता है ॥7 :इस:निष्कष यह निकलता:है ' कि बह पर- 
तन्‍त्र होता, हु । वास्तव में ज्ञान.अपने .. में किसो,न किसी विषय को 
प्रतिबिम्बित करता हें. - विषय :के,बिना ज्ञान-खोखला होता,ह 4 
अत: ज्ञान और उसके विषय प्रतिंबिम्ब-का, होना आरावदयक 'हे। 
' तभी ज्ञान भी प्रामारिगकता आा सकती हे! 


अन्य .दाशेनिक न्याय के -मत-में भी अनेक .दोष देखते. हैं । 
अतः इसे भी पूर्ण दोष रहित नहीं कहा जा .सकता. है.। 


] 


9 अनेन तु केवलव्यत्तिदेकयनुमानेनाम्थासदद्यपपन्नस्थज्ञानस्यप्रामाण्ये 

अवबोधिते तदरुष्टान्तेन जलश्रवृत्तें: पूर्वमपि... ...शानस्यानम्यास-' 

दशापन्नस्य प्रामाण्यमनुमीयते । तस्मातू,परत एवं प्रामाण्यम्‌ .। 
(तर्क भाषा वही भ्र०) 





22 नमन >> मनन नयी“ मिशन मन मनन न लनननम मम नमक न कसम सम नमन परम नम» «५ न 3 भला लक कभ ७५ + मनन «कम नम--.नमम 
7 द्रव्याश्नयी भुणा: - (न्याय दर्शन) । 
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अनुसन्धान अर्थात्‌ संस्मरण आदि से उत्पन्त जो चित्त कीं विकलता 
को करने वाली चित्तवृत्ति विशेष हुआ करती है। अल्प : दुःख होने 
से भय होता है। अतः प्राप्त और अप्राप्त दोनों प्रकार के भयों का 
न होना निरतिशय दुःख निवृत्ति में हो: सम्भव है। अतः अभय 


गतो भवत्ति--इस वाक्य में निरतिशय दुःख निवृत्ति ही कही 
गई है । दे 


मोक्ष एवं विभशिन्‍त दाईंनिंक-- 


चार्वाक्‌ तथा अन्य जड़वादी दाशेनिक केवल 'लौकिक सुखों 

; को ही अन्तिम मान' उनकी प्राप्ति को ही पुरुषार्थ मानते हैं ।* 

परन्तु यह अनुभव मानता है कि आत्मा. नित्य होने के कारण 

सांसारिक ' सुखों से भी आगे जो सबसे बड़ा. जन्म-म रण का दु:ख 

है, उससे छुटना चाहते हैं। क्योंकि सांसारिक भोगों में तो अन्त में 
दुःख ही छिपा रहता है। /... ः 


. उपरोक्त विवेचच से यह निष्कर्ष मिकलता है कि सभस्त 
' जीवात्मा अपना विकास करके मुक्ति की ओर अग्रसर होना 
चाहतो हैं । यहां विकास से अभिप्राय भौतिक विकास से नहीं है 
. अपितु संसार: के. संस से रागह्रेष आदि दोष झा जाते हैं-३ उनसे 
छुटकारा पाकर ब्रह्म की प्राप्तिकरनी है। इसो. को हम,दुसरे शब्दों 
में इस प्रकार कह सकते हैं “कि जीवात्मा स्वृतन्त्र होना चाहता है। 
इस स्वतन्त्रता की पराकाष्ठा का नाम्॒‌.ही मोक्ष, अथवा अमृत हो 
'जाता है। इसे ही. गीता में ;परमष्ताम या परसपद कहा है । इस 
परमपद का अभिप्राय भौतिक अर्थ में नहीं, यह-एक ऐसी अवस्था 
है जिसमें कर्तृ त्व,, जातुत्व और भोगरकृत्व शक्तियों की पराकाष्ठा 
हो जाती है | सांसारिक समस्त वन्धन छूट जाते हैं और समस्त 
हयघयययघयघयतयघयघयघयघयघयघयघय न सचिन ी सतत ओओ ससस से तनमन ७भ५3.++-०५०»-+ ८००००. 
५ अथत्रिविधदुःखात्यन्त निवृत्तिरत्यन्त पुरुषार्थ: | सां० सू० १/१ 
"दुः:खन्राभिधाताज्जिज्ञासातदबघातके हेतौ”'-.- सां० कारिका- ३ 
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है कि जो दुःख भविष्यत्‌ काल में आते हैं वे त्याज्य हैं |? इसमें 
युक्ति यही देते हैं कि जो दुःख अतीत अ्रर्थात्‌ हम भोग चुके हैं, भर 
जो भोगे जा रहे हैं, उनका उपाय करने से क्‍या ? वे भोगारूढ़ हैं 
ही, भविष्यत्‌काल में दुःख न आये, उन्का उपाय करना चाहिए£ 
उपाय भी ऐसा जो आत्यन्तिक रूप दु:ःखों की निवृत्ति कर सके । 


ये उक्त दोनों प्रकार की प्रवृत्तियां ही मोक्ष की विचारधारा 
को जनक कहलातो हैं । यह उक्त धारणा कि हमें शातिशय सुख 
प्राप्त हो और दुःखों की निवृत्ति हो, बेदों के काल से ही प्राप्त 
होती है । उपनिषदों के युग में तो इसकी हमें पराकाष्ठा उपलब्ध 
है। यजुर्वेद और ईशोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है.कि वहां भ्र्थात्‌ 
मोक्षावस्था में मोह श्रर्थात्‌ शोक नहीं रहता ।? तत्तिरीय - उपनिषद्‌ 
में भी इन उक्त दोनों प्रकार की भावनाओं की सातिशयता- को 
दर्शाया गया है। वह सब कामनाओं को पूर्णो कर लेता है ।2 वह 
निर्मय हो ' जाता है ।॥* अमृत को प्राप्त कर लेता है ।* 


उपनिषदों में यह विचारधारा है कि इन उपयुक्त वाक्यों 

में “सर्वानू कमान्‌ अइनुते” यह कह कर निरतिशय सुख की उप- 
लब्धी दर्शायी है। चतुर्थ वाक्य 'में भी ((रसं ह्यवायंलब्ध्वानन्दी 
भवत्ति) सातिशय आनन्द की प्राप्ति की ओर संकेत है । “सो-भय॑ 
गतो भवति” यह कह कर दु:खों की ओर संकेत मिलता है । इस 
पर अभ्यंकर शास्त्री का मत है कि जो भय है वह भावी दुःख के 


२. हैय॑ दुःखमनागतम (योग० सा० पा० १६) 

३. दुःखमतीतमुपभोगेनातिवांहित॑ न - हेयपक्षे बतेते,. वर्तेमान च 
स्वक्षरों भोगारूढ़मिति... तस्यमादेव _ अतागतं दुःखं.:-हेयता- 
मापद्यते। -व्यासंभाष्य २, १६ पर] 

- १. तत्न को मोह: कः शोक: । (ईशो० छ मं०) 

२. सोड्श्नुते सर्तान्‌ूकमान्‌ । (तेत्तिरीय उ०ब्र०्व० | अनुवाक-२) 

३- सो-भयं गतो भंवति । (वह ब्र०व० । अनुवाक-१५) 

४, रस हा वायं लव्व्वानन्दी मवति | (वही -्नंग्ते० | अनु० १५) -* 
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अनुसन्धान श्रर्थात्‌ संस्मरणा आदि से उत्पन्न जो चित्त कीं विकलता 
को करने वाली चित्तवृत्ति विशेष हुआ करती-है । अल्प - दुःख होने 
से भय होता है) भ्रतः प्राप्त और अप्राप्त दीनों प्रकार के भयों का 
न होना मनिरतिशय दुःख निवृत्ति में ही सम्भव है। अतः अभय 


गतो भवति--इस वाक्य में निरतिशय दुःख निवृत्ति ही कही 
गई है। 


मोक्ष एवं विभिन्‍न दाझोंतिंक-- 


चार्वाक्‌ तथा अन्य जड़वादी दाशेनिक केवल लौकिक सुखों 
; को हो अन्तिम मान' उनकी प्राप्ति को ही पुरुषार्थ मानते हैं ।* 
परन्तु यह अनुभव मानता है कि आत्मा. नित्य होने के कारण 
सांसारिक सुखों से भी आगे जो सबसे बड़ा. जन्म-सरखण का दुःख 
है, उससे छुटना चाहते हैं। क्योंकि सांसारिक भोगों में तो अन्त में 

दुःख ही छिपा रहता है। |... ' 


उपरोक्त विवेचन से यह निष्कर्ष निकलत्ता है कि समस्त 

' जीवात्मा अपना विकास करके मुक्ति की ओर अग्रसर होना 
चाहती हैं। यहां विकास से अभिश्राय भौतिक विकार्स से नहीं है 

, अपितु संसार' के. संसर्ग से रागद्वेष भादि दोष झा -जाते हैं-३ उनसे 
छुटकारा प्राकर ब्रह्म की प्राप्तिकरनी है। इसो., को हम दूसरे शब्दों 
में इस प्रकार कह सकते हैं “कि जीवात्मा स्व॒ृतत्न होना चाहता है! 

: इस स्वतन्त्रता की पराकाष्ठा का नाम ही मोक्ष, अथवा अमृत हो 
जाता है । इसे ही, गीता में ,परमक्षाम या परमपद कहा है। इस 
परमपद का अश्िप्नराय भौतिक अर्थ में नहीं, यह-एक ऐसी अवस्था 
है जिसमें कतृ त्व,. जातृत्व और भोगकृत्व शक्तियों की पराकाष्ठा 
हो जाती है । सांसारिक समस्त बन्धन छूट जाते हैं और समस्त 
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४ अथनत्रिविघदुःखात्यन्त निवृत्तिरत्यन्त पुरुषार्थ: । सां० सू० ११ 


'दुःखत्राभिधाताज्जिज्ञासातदवघातके हेतौ”-..- सां० कारिका-३ 
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है कि जो दुःख भविष्यत्‌ काल में आते हैं वे त्याज्य हैं।१ इसमें 
युक्‍्ति यही देते हैं कि जो दुःख अतीत अर्थात्‌ हम भोग चुके हैं, और 
जो भोगे जा रहे हैं, उनका उपाय करने से क्‍या ? वे भोगारूढ़ हैं 
ही, भविष्यतुकाल में दुःख न आये, उनत्तका उपाय करना चाहिए? 
उपाय भी ऐसा जो आत्यन्तिक रूप दुःखों की निवृत्ति कर सके । 


ये उक्त दोनों प्रकार की प्रवृत्तियां ही मोक्ष की विचारधारा 
को जनक कहलातो हैं । यह उक्त धारणा कि हमें शातिशय सुख 
प्राप्त हो और दु:खों की निवृत्ति हो, वेदों के काल से ही प्राप्त 
होती है । उपनिषदों के युग में तो इसकी हमें पराकाष्ठा उपलब्ध 
है। यजुर्वेद और ईशोपनिषद्‌ में स्पष्ट कहा है.कि वहां अर्थात्‌ 
मोक्षावस्था में मोह अर्थात्‌ शोक नहीं रहता ॥7 तंत्तिरीय - उपनिषद्‌ 
में सी इन उक्त दोनों प्रकार की भावनाओं की सातिशयता- को 
दर्शाया गया है। वह सब कामनाओं को पूर्ण कर लेता है ।? वह 
निर्भय हो ' जाता है |» अमृत को प्राप्त कर लेता है ।* 


उपनिषदों में यह विचारधारा है कि इन उपयु क्‍त वाकक्‍्यों 
में “सर्वान कमान अ्इनुते” यह कह कर निरतिशय सुख की उप- 
लव्धी दर्शायी है । चतुर्थ वाक्य 'में भी “(रस ह्यंवायंलव्ध्वानन्दी 
भवत्ति) सातिशय आनन्द की प्राप्ति की ओर संकेत है । “सो-भयरय॑ 
गतो भवति” यह -कह कर दु:खों की ओर संकेत मिलता है | इस 
पर अभ्यंकर शास्त्री का मत है कि जो भय है वह भावी दुःख के 


हेयं दुःखमनागतम (योग० सा० पा० १६) 

३. दुःखमतीतमुपभोगेनांत्तिवांहित॑ न - हेयपक्षे बर्ेते, वर्तमान च 
स्वेक्षणं भोगारूढ़मिति... तस्यमादेव  अनागतं दुःखं.:-हेयता- 
सापचयते। >व्यासंभाष्य २,१८६ पर) - . 

- १, तत्न को सोह: क: दोक: | (ईशोी० ७ मं०) 

२. सोड्डनुते सर्तानुकंमान्‌) (तंत्तिरीय उ०ब्र०्व० | अनुवाक-२) 

३. सी-भयं गतो भवति । (वह ब्र०व० । अनुवाक-१५) 

४, रसं हां वायं लव्व्वानन्दी भवति | (वहो क्रंग्त० | अनु० १५) -- 
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अचुसन्धान श्रर्थात्‌ संस्मरण आदि से उत्पन्न जो चित्त कों विकलता 
को करने वाली चित्तवृत्ति विशेष हुआ करती- है । अल्प दु:ख होने 
से भय होता है। अतः प्राप्त और अप्राप्त दोनों प्रकार के भयों का 
न होता निरतिशय दुःख निवृत्ति में ही सम्भव है। अतः श्रभय॑ 


गतो भवति--इस वाक्य में निरतिशय दुःख निवृत्ति ही कही 
. गई है। 


सोक्ष एवं विभिन्‍त दाह तसिंक॑-- 


चार्वाक्‌ तथा अन्य जड़वादी दाशेनिक केवल लौकिक सुखों 

को ही अन्तिम माच' उनकी प्राप्ति को ही पुरुषार्थ मानते हैं ।* 

परन्तु यह श्रनुभव मानता है कि आत्मा. नित्य होने के कारण 

सांसारिक सुखों से भी आगे जो सबसे बड़ा. जन्म-मरर का. दुःख 

है, उससे छुटना चाहते हैं। क्ग्रोंकि सांसारिक भोगों में तो अन्त में 
दुःख ही छिपा रहता है . .. ; 


, . .. उपरोक्त विवेचन से यह निष्कर्ष निकलत्ता है कि समस्त 
जीवात्मा अपना विकास करके मुक्ति की ओर अग्रसर होना 
चाहती हैं। यहां विकास से अभनिश्राय भौतिक विकास से नहीं 

. श्रपितु संसार: के. संस से रागद्वेंष आदि दोष भा जाते हैं-३ उनसे 
छुटकारा पाकर ब्रह्म की आत्ति करनी है । इसो, को हम दूसरे शब्दों 
में इस प्रकार कह सकते हैं “कि जीवात्मा स्वृतत्त्र होना चाहता है। 

“ इस स्वतन्त्रता की पराकाष्ठा का नाम,.ही ,मोक्ष, अ्रथवा श्रमृत हो 
'जाता है। इसे ही, गीता में :परमक्षाम या परमपद कह है । 5 
परमपद के अ्रभिश्राय भौतिक अर्थ में नहीं, यह-एक ऐसी अवसर है 
आप ही त्व, 2 38 और भोगकृत्व शक्तियों की पराकाष्ठा 

े । सांंसा समस्त बन्धन छूट जाते हैं और समस्त 
अं 480 चिवजन निवलिक तक मल वदु:खात्यन्त निवृत्तिरत्यन्त पुरुषाथे: ! सां 
“दुःखत्राभिघाताज्जिज्ञासात्त है  ओय 
दुः अब क तौ””.... स« हक बे 
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संशय समाप्त हो जाते हैं ॥! तथा जन्म-मरण का चक्र छूट कर 
वह परमधाम श्रर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त कर लेता हैं। इस मोक्ष की 
धारणा से कुछ चिन्तक इस अ्रम से ग्रस्त हो जाते हैं कि मोक्ष कोई 
स्थान विशेष है जहां जीवात्मा को भेज दिया जाता है। परन्तु 
उपनिषदों में था भारतीय पड़्दशन और वैदिक साहित्य में भी 
मुक्ति कोई स्थान विशेष पर जाना नहीं है अपितु जीवात्मा की 
स्वतन्त्रता की पराकाष्ठा है। वह ज्ञान की श्रन्तिम सीढ़ी है उसको 
प्राप्त करके, जन्म-मरणा के बन्चनों से छुट कर के जीवात्मा स्व- 
तन्‍त्र विचरता है। उस अवस्था का नाम वेद में अ्रम्नत कहा गया 
है । भारतीय नास्तिक दाशनिकों में जैन और बौद्ध जो -ईइवर की 
सत्ता में विश्वास नहीं रखते, वे भी मोक्ष को स्वीकार करते-हैं.। 
जैनों के यहां मिथ्या दर्शन बन्ध के काररा हैं । उनका निरोध संवर 
कर लेने पर तथा नये कर्मो का अभाव होकर निर्जंरा रूपी कारण 
के सम्पर्क से पूर्वाजित कर्मों का विनाश हो जाता है । तब सब 
प्रकार के कर्मो से मुक्ति उपलब्ध हो जाती है। बस इनके यही 
मोक्ष कहलाता है । जैन आचार्य पद्मनन्दी कहते हैं कि सूर्य- 
चन्द्रादि ग्रह तो जाकर लौट आते हैं परन्तु लोक से परे जो आकाश 
है उस में गये हुये मोक्षात्मा आज तक नह लौटे ।? 


वीद्ध दर्शन भी मोक्ष को स्वीकार करता है। बौद्ध दर्शत में 

मुक्ति के लिये निर्वाण शब्द का “प्रयोग हुआ।है जिसका शाबव्दिक 
अर्थ है बुका हुआ । पेरल्तू यह विचार आमक प्रतीत होता है। 
क्योंकि ऐसा होता तो महात्मा बुद्ध सृत्यु से पूर्व निर्वास्ण पद केसे 
प्राप्त कर लेते हैं । वस्तुतः निर्बो ए्‌ शब्द का अंय बासना की अग्नि 
चुंक जाना प्रतोत होता है। इनके अनुंसार जब हमारे अ्रन्दर से 
कामासव, भावासव और शअ्रविद्यांसव आदि की अश्वुद्धियाँ समाप्त 
१. भिद्यते हृदयग्रन्थिश्छिद्यन्ते स्वसंशया: । क्षीयन्ते चास्य कर्मारिग 

तस्मिन्‌ रुष्टे परावरे । --मु०उ० द्वितीय सुण्डक-८ 
२. गत्वा गत्वा निवतेन्ते चन्द्रसूर्यादयोग्रहाः 

अद्यापि न निवतेन्ते स्वलोकाकाशमागता: ॥ --प०्चन्म्रा० 
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हो जांती हैं तब पुसजन्म नहीं होता । निर्वारण को बौद्ध दर्शन में 
शीतीभाव अथवा शीतलता की अवस्था कहा है । 


बौद्ध दहशत में निर्वाण के दो रूप वतलाये गये हैं । सोपाचीन 
और अतुपाधि निर्वाण । प्रथम पुनर्जत्म के कारण कुछ अवशिष्ट 
रहते हैं द्वितीय में पूर्ण बुका हुआ माना गया है। परन्तु जीवात्मा 
का अभाव नहीं होता है। 


कुछ मीमांसकों के अनुसार मोक्षावस्था में धरम और अधम इन 
दोनों का सम्बन्ध नहीं रहता। इस पर दूसरे विचारकों की आपत्ति 
है कि सुक्तावस्था में जब सब घम्म नष्ट हो जाते हैं तो मुक्त व्यक्ति 
को किसी प्रकार के ग्रानन्द की प्राप्ति नहीं होगी । इसका उत्तर ये 
इस प्रकार देते हैं कि--मुक्तावस्था में न श्रानन्द का अनुभव होता 
है मे ज्ञान का । आतन्द का अतुभव करने के लिए इन्द्रियों की 
आवश्यकता रहती है, परन्तु इन्द्रियां मोक्षावस्था में नहीं रहती । 
पिषिद्ध और काम्य दोनों प्रकार के कम नष्ट हो जाते हैं । 


न्याय दशन में भी भोक्ष को दुःख के पूर्ण श्रमाव को अवस्था 
माता है। भाष्यकारों ने कहा हैं कि दुःख से मनुष्य तभी छुटता है 
जबकि वह ग्रहरा किये हुए जन्म को छोड़ देता है | सुख की 
अवस्था मुक्ति में ये युक्तियुक्‍त नहीं मानते हैं। वहां नित्य सुख की 
प्राप्ति होती है, यह किसी भी प्रकार सिद्ध नहीं होता है। नित्य 
सुख की अभिव्यक्ति में कोई हेतु होना चाहिए ।? यवि वह सुख 
नित्य होगा तो सेव प्राप्त हमें भी होना चाहिए १ यदि अनित्य 
होगा तो भुक्तावस्था में भी नहीं होगा। इस प्रकार भाष्यकार 
मोक्ष में सुख का प्रत्याख्यान करते हैं ! 
१, मोक्षार्थी न प्रवत्तेत तन्न निषिद्धयो: । 


२: नित्य सुखमात्मनों महत्ववन्मोक्षेव्यज्यते, तेनअ्रभिव्यक्तेनात्यन्त 
विमुकत:सुखी भवत्तीति केचिन्मन्यन्ते। तेषां प्रभाणाभावादनुप- 
पत्ति:। न प्रत्यक्ष तानुसानम्‌ 7” 
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संशय समाप्त हो जाते हैं ।7 तथा जन्म-मरण का चक्र छूट कर 
वह परमधाम श्रर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त कर लेता हैं। इस मोक्ष की 

धारणा से कुछ चिन्तक इस भ्रम से ग्रस्त हो जाते हैं कि मोक्ष कोई 

स्थान विशेष है जहां जोवात्मा को भेज दिया जाता है। परन्तु 

उपनिषदों में था भारतीय षड्दशत और जैदिक साहित्य में भी 

मुक्ति कोई स्थान विशेष पर जाना नहीं है अपितु जीवात्मा की 

स्वतन्त्रता की पराकाणष्ठा है। वह़ ज्ञान की अन्तिम सीढ़ी है उसको 

प्राप्त करके, जन्म-मररा के बन्धनों से छूट कर के जीवात्मा स्व- 

तस्त्र विचरता है। उस अवस्था का नाम वेद में भ्रमृत कहा गया 

है । भारतीय नास्तिक दाशनिकों में जैन और बौद्ध जो -ईइ्वर की- 
सत्ता में विश्वास नहीं रखते, वे मी मोक्ष को स्वीकार करते:हैं । 

जैनों के यहां मिथ्या दर्शन वन्ध के कारण हैं। उनका निरोध संबर- 
कर लेने पर तथा नये कर्मो का अभाव होकर निर्जरा रूपी कारंण 

के सम्पर्क से पूर्वाजित कर्मों का विनाश हो जाता है । तब सब 

प्रकार के कर्मो से मुक्ति उपलब्ध हो जातो है। बस इनके यही 

मोक्ष कहलाता है । जैन आचाये पद्मनन्दी कहते हैं कि सूर्य- 

चन्द्रादि ग्रह तो जाकर लौट आते हैं परन्‍्तु लोक से परे जो आकाश 

है उस में गये हुये मोक्षास्मा आज तक नह लौटे ।2 


... बौद्ध दंशन भी मोक्ष को स्वीकार करता है। बौद्ध दक्षेत में 
मुक्ति के लिये निर्वाणण शब्द का प्रयोग हुआ।है जिसका झाब्दिक 
अर्थ है बुझा हुआ | पेरस्तु यह विचार अआमक प्रतीत होता है। 
क्योंकि ऐसा होता तो महात्मा -बुद्ध मृत्यु से पूर्व निर्वाण पद कंसे 
प्राप्त कर लेते हैं । वस्तुतः निर्बोण्‌ शब्द का अंथे वासना की अ्ति 
बुक जाना प्रतोत होता है। इनके अनुसार जब हमारे अस्दर से 
कामासव, भावासव और अ्रविद्यासव झादि की अशुद्धियाँ समाप्त 
१. भिद्यते ह्ृदयग्रन्थिरिछंद्न्ते सवसंशया: । क्षीयन्ते चास्य कर्मारि 
तस्मिन्‌ दष्टे परावरे । --मु०उ०हिंतीय मुण्डक-८ 
२. गत्वा गत्वा निवत्तन्ते चन्द्रसूययादयोंग्रहा: । 
अद्यापि न निवतस्ते त्वलोकाकाशमागरता: ॥ --प०न०ञ्रा० 
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हो जाती हैं तब पुन्जन्म नहीं होता | निर्वाण को बौद्ध दक्षन में 
शोतीभाव अथवा शीतलता की अवस्था कहा है। 


बौद्ध दशेन में निर्वाण के दो रूप वतलाये गये हैं। सोपाचीन 
और अनुपाधि निर्वाण । प्रथम पुनजेत्म के कारण कुछ अवशिष्ट 


रहते हैं द्वितीय में पूर्ण बुका हुआ माना गया है। परन्तु जीवात्मा 
का अभाव नहीं होता है। 


कुछ भीमांसकों के अनुसार मोक्षावस्था में धर्म और अधर्म इन 
दोनों का सम्बन्ध नहीं रहता | इस पर दूसरे विचारकों की आपत्ति 
है कि सुक्तावस्था में जब सब धर्म नष्ठ हो जाते हैं तो मुक्त व्यक्ति 
को किसी प्रकार के आनन्द की प्राप्ति नहीं होगी । इसका उत्तर ये 
इस प्रकार देते हैं कि--मुक्तावस्था में न आवन्द का अनुभव होता 
है न ज्ञान का | आनन्द का अनुभव करने के लिए इन्द्रियों की 
आवश्यकता रहती है, परन्तु इन्द्रियां मोक्षावस्था में नहीं रहती । 
सिबिद्ध और काम्य दोनों प्रकार के कर्म नष्ट हो जाते हैं । 


न्याय दश्न में भी मोक्ष को दुःख के पणे अभाव की अवस्था 
माना है। भाष्यकारों ने कहा हैं कि दु:ख से मनुष्य तभी छूटता है 
जबकि वह ग्रहरा किये हुए जन्म को छोड़ देता है ) सुख की 
अवस्था मुक्ति में ये युंक्तियुक्त नहीं मानते हैं। वहां नित्य सुख की 
प्राप्ति होती है, यह किसी भी प्रकार सिद्ध नहीं होता है। नित्य 
सुख की अभिव्यक्ति में कोई हेतु होता चाहिए |? यदि वह सुख 
नित्य होगा तो सदेव प्राप्त हमें भी होना चाहिए । यदि अनित्य 
होगा तो मुक्तावस्था में भी नहीं होगा। इस प्रकार भाष्यकार 
भोक्ष में सुख का प्रत्याख्यान करते हैं । 
१, मीक्षार्थी न प्रवर्तेत तन्न लिषिद्धयो: । 


२. नित्य सुखमात्मतो भहत्ववन्मोक्षेव्यज्यतते, तेनअभिव्यक्तेनात्यन्तं 
बिमुक्त:सुखी भवतोति केचिस्मन्यन्ते ३ तेषां प्रमाणाभावादनुप- 
पत्ति:। ने प्रत्यक्ष नानुमानम्‌ ।? | 
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सांख्य द्शेत के अनुसार जब तीनों दु:खों का अत्यन्त नाश 
हो जाता है तो श्रात्मा की कृतकृत्यता होती है ।१ इसके अनुसार 
आत्मा को प्रकृति के सम्पर्क में आना शरीरादि का धारण करना 
भोग और अपवर्ग के लिए होता है। भोगों का उपभोग कर्ता 
आत्मा अध्यात्म की ओर प्रवृत्त होने पर जब अपने स्वरूप का 
साक्षात्कार कर लेता है तो छऋत्तार्थ हो जाता है । प्रकृति से आत्मा 
का साक्षात्कार हो जाने पर प्रकृति से झ्रात्मा का सम्बन्ध छूट जाता 
ह। जब दुःखों का भी आना-जाना हमेशा के लिए छूट जाता हू । 
इस पर आक्षेप किया जा सकता हे कि दुःखनिवृत्ति के साथ सुख 
भी चला जाता है। तब दुःख निवृत्ति को मुक्ति न मान कर सुख 
की प्राप्ति को मोक्ष क्‍यों न माना जाये ।£ इस ओआाक्षेप का उत्तर 
यह दिया जा सकता है कि जिस प्रकार व्यक्ति को दु:ख से द्वेष 
होता है उसी प्रकार अभिलाषा सुख को पाने की नहीं होती । 
संसार में चारों ओर दू:ख ही दुःख पाते हैं, अत: मनुष्य चाहता हें 
कि दुःख दूर हो जाये। 


योग दर्शन में बुद्धि और पुरुष के शुद्ध होने पर मोक्ष होता 
हू । जब बुद्धि तीनों गुरणों के सम्पक से छूट जाती हे अथवा छूट 
कर पवित्र हो जाती हैँ उस समय पुरुष में अपने स्वरूप में ठहरने 
की शक्ति उत्पन्न हो जाती हैं । यही केचल्य हैँ ।* यह लक्षरा 
जीवनमुक्त का प्रतोक होता हैँ। जब योगी के सत्व, रजस और 
तमस्‌ आदि गुरा अपने का ररों में लीन हो जाते हैं अथवा पुरुषार्थ- 
हीन हो जाते हैं तब चित्तिशक्ति अपने स्वरूप में स्थिर होकर ब्रह्म 
को प्राप्त हो जाती है । यही मोक्ष है । 


३. अत्यन्तदु:ःखनिवृत्या कृतकृत्यता ।--सां० द० ६/५ ॥ 
४. यथा दुःखातु क्लेशं: पुरुषस्य न सुखादभिलाष:--सां० ६/६ । 


१. असंगो हि अय॑ पुरुष: साक्षी चेत: केवलोनिगु णहच ॥। 
२. तदाद्रष्टुस्वरूपेड्वस्थानम्‌ू--यो०द० १/३-सां० कारिका 


| ३१६ 


इन उक्त दर्शनों में मोक्ष का जो स्वरूप, चाहे वह नास्तिक 
दर्शनों में (जैन और बौद्ध) हो. या आस्तिक दर्शनों में उपलब्ध 
होता हैं, इन सबका एक ही प्रधान भाव दिखलाई देता है, 
वह है दुःखों से छूटता । इसलिए गोग दशेनकार ने योगी को अक्षि- 


कल्प कहा है और परिणाम में सब विवेकियों को बतलाया कि 
समस्त संसार दुःखमथ है । 


उपनिषदों के आलोडन-विलोडन करने से ज्ञात होता हे कि 
दशेनों में यह जो दुःखों से छुटकर मोक्ष धाप्त करने की भावना 
प्राप्त होती है, उस प्रकार से उपनिषदों में संसार को अधिक 
दुःखमय सम्भवतः न समभा गया हो क्योंकि मोक्ष शब्द का निर्माण 
८मुच्‌ विमोचने”” से हुआ हैं । जिसका श्रथे है छूट जाता। संभवत: 


यही कारण रहा हे कि मोक्ष शब्द का प्रयोग उपनिषदों में कम 
मिलता है। 


जैदिक कालीन भावता में इसी मोक्षानन्द के लिए अमृत 
होना साना जाता था। मोक्ष की भावना वेदों में उपलब्ध अमृत- 
रूप में प्राप्त हे। यद्यपि उपनिषदों में संसार के पदार्थों से तृप्ति 
आन्तिम रूप से नहीं मानी है । नचिकेता यमाचार्य को स्पष्टरूप में 
कहता है. कि मनुष्य घन से कभी तृथ्त नहीं होता, धन की इच्छा 
तो बढ़ती ही रहती है ॥१ ये विश्व के समस्त भोग्यपदार्थ तो चिर- 
स्थायी नहीं हैं कल तक रहने वाले हैं ।४ दूसरा हेतु यह देता है कि 
ये भोग भोगो लोगों की इन्द्रियों के तेज को समाप्त कर देते हैं-३ 


यह आयु तो अल्प हैं। अ्रतः वह आत्मतत्व क्या है, यह मुझे 
समभाओझो ४ ह 
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३. परिरणामतापसस्कारदु:खेगुणवृत्तिविरोधाच्च दुःखमेव सबे- 
विवेकिनः (योग० २/१५) ु 

४. न वित्तेन तर्पणीयों मनुष्य:--कठ० १ व २७ | 
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उपनिषदों में आत्मतत्व को जानने की जिज्ञासा श्रधिक . 
प्रतीत होती है । अ्रतः स्पष्ट हो जाता है कि संसार से परे आझ्ात्म- 
तत्व को खोजने का कारये अति प्राचीन काल से है परन्तु उपनिषदों 
में अमृतमय होने की भावना अधिक रूप में दिखलाई देती है । 


आ्रचायें रामानुज के अनुसार सोक्ष का स्वरूप-- 


कम बन्धन के हेतु हैं । अज्ञान प्रेरित अविरत कर्म परम्परा 
ही जीवन को बांधती हैं। उन कर्मों का क्षय ही मोक्ष हो सकता 
हैं। और वह क्षय तब होता हैं जब जीव अपने यथार्थ हो समभक 
कर उन कर्मों, के अनित्यत्व को समभता है। ऐसा जीव ब्रह्म के 
अपरोक्ष ज्ञान द्वारा ही कर पाता है| ब्रह्म के प्रति सम्पूर्ण आत्म- 
समर्पंणत्व ही ब्रह्म का अपरोक्ष ज्ञान है: ऐसी अवस्था में सभो 
संचित कर्मो का विनाश स्वत: ही हो जाता है, और जो क्रियमार 
कर्म हैं वे उसे बांधने में असम हो जाते हैं, क्योंकि उन कर्मो के 
प्रति जीव का वास्तविक कतृं स्व समाप्त 'हो जाता है। जिस प्रकार 
जल में रहता हुआ भी कमल जल से भीगता नहीं है, उसी प्रकार 
ब्रह्मश्यानी कर्म करता हुआ भी उनसे लिप्त नहीं होता । प्रारव्ध 
कर्मो की प्रविष्टि जीवन को हेतु रह जातीं है जो विन्ष्ट हो जाने 
पर जीव को स्वतनन्‍्त्र कर देती हैं और जीव अपने लक्ष्यभूत मोक्ष 
को आप्त कर लेता है। जब तक जीव अनासक्ति रूप से शरीर 
को धारण किये रहे, तो उसे नित्य-नैमित्तिक कर्मो को अवश्य 
करना चाहिए, अन्यथा, विशिष्टाद्वेत के अनुसार उनके न करने से 
प्रत्यवाय (पाप) उत्पन्त होंगे और वे (पाप) अपने विपाकों से 
जीवात्मा को पुन: संचरण के लिए बाध्य करेंगे । 


रामानुज के अनुसार मोक्ष शरीरपातान्तर ही सम्भव है । 
शरीर-पातासन्त (मुमुक्ष) की वाकश्क्ति का मन में लय होता है, 
उसी प्रकार समस्त ज्ञानेन्द्रियों की शक्तियाँ मन के साथ श्रविभक्त 


२. कठ० १/२६ 
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हो जाती हैं । इन सबसे संयुक्त मन प्राण में, और सर्वेयुक्त प्राण 
: आत्मा में समाविष्ट हो जाते हैं और ग्रात्मा पंचमहाभूत में । 

मुमुक्षु की आत्मा सुषुप्ता नाड़ी से होती हुई शरोर का परित्याग 
कर देती है और अपने दिव्य स्वरूप को प्राप्त करके अग्निलोक, 
वायुलोक, वरुणलोक, आदित्यलोक, इन्द्रलोक, प्रजापतिलोक एवं 
ब्रह्मलोकों से होता हुआ शाइवत बेकुण्ठ लोक में पहुंच जाती है ॥? 
यहां पर परमात्मा अपनी श्री के साथ वास करते हैं । 


वरहालोक या वेकुण्ठ में शआ्रात्मा पंचरूप मोक्ष को 9प्त 
करती है। रामानुज से श्लरीमद्भागवतुपुराण-उकत मोक्ष को स्वोी- 
कार किया है ।? पंचरूप मोक्ष भागवतपुराण में इस प्रकार बताया 
गया है-- १. सालोक्य मुक्ति, २. सा्दिष्ट मुक्ति, ३- सामीष्य मुक्ति, 
तथा ४. सायुज्य मुक्ति । वस्तुतः पांचों रुपों का भागवतपुरारण में 
क्रसिक विकास माना गया है। किन्तु, विशिष्टाद्वत में प्रथम चारों 
से सम्बन्धित सायुज्य को ही मोक्ष की संज्ञा दी गई है, पृथक्‌-पृथक्‌ 
या क्रसिक या भेदरूपों को नहीं । 


रामानुज शंकर की भांति जीव और ब्रह्म का पूर्ण निलय 
स्वीकार नहीं करते, क्योंकि रामानुज को दृष्टि में जीव ब्रह्मांश 
होकर भी ब्रह्म नहीं है, अतः उसका निलय संभव ही नहीं है । 


निलय सर्वेथा तदाकार का हुआ करता है; प्यूनाधिक सदश या 
विसरश पदार्थों का मिलय संभव नहीं । 


वस्तुत: सायुज्य शब्द को ऋग्वेद से ग्रहरा किया प्रतीत 
होता है, वहां पर जीव और ब्रह्म को दो प्रम मित्रों के रूप में 


१. क. न्‍्यायसिद्धान्त, पृू० ३२८ 








ख. कौर्षातकी--भाष्य में उद्धत-- स एवं देवयान पन्थानमाद्या- 


ड्निलोकमागच्छति वायुलोकं, स वरुण लोक॑, स आदित्यलोकं, 
स॒ प्रजापतिलोक॑ं, स ब्रह्मलोकं--इत्यादि । *व ४४ शु 


२. श्लीमद्मागवत्तयुराण --३, २६, ११ 
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देखा गया है जो (मोक्ष की अवस्था में) एक सथाचव पर बैठकर 
परस्पर सापेक्षिक आनन्द को प्राप्त करते हैं और एक दूसरे के 
आनन्द का आ्रास्वादन करते हैं ।४ मेत्रायणी संहिता में भी सायुज्य- 
जब्द इसी तात्पय में प्रयुक्त हुआ है । 


रामानुज का मत है कि मुक्त शआ्रात्मा ईइ्वर के स्वरूप को 
प्राप्त करता है, यद्यपि उसके साथ तदुरूपता को नहीं ।* 


न्यायसिद्धान्तकार ने सायुज्य शब्द की परिभाषा करते हुए 
कहा है कि समान गुरतों को प्राप्त करना ही सायुज्य है ।॥९" जीवा- 
त्मा भी मोक्ष को अवस्था में परमात्मा के सायुज्य को ही अर्थाच्‌ 
उसकी समानता को प्राप्त करना है। अपना सायुज्यमुक्ति के सम- 
थंत में विशिष्टाह्॒तवादी “परमसायुज्यमुपेति” तथा “मम साधम्ये- 
भोकता” आदि श्रुतियों को भी उद्धत करते हैं।? इन श्रुतियों में 
तथा अन्यत्र भी स्पष्ट रूप से निलय की नहीं अपितु सायुज्य या 
साधम्य कही गई है । इसी प्रकार गीता में भगवान कृष्ण साम्य का 
ही कथन करते हैं ।? वृहदारण्यकोपनिषद में भी सायुज्यमुक्ति का 
वर्णान मिलता है ।-व्यवहार में ' जिस प्रकार अपनी पत्नी को 
आलिंगित करने वाले पुरुष को न बाहर का ज्ञान रहता है और व 
भोतर का. इसी प्रकार यह जीवात्मा परमात्मा के द्वारा आलिंगित 





३, द्वा सुपर्णासयुजा स खाया समान वृक्ष परिषस्वजाते । 
वि ऋग्वेद १, १६४,२० 
४. ब्रह्म चेव च क्षेत्र च सयुजा अक:॥ 
५. ब्रह्मरी भाव: न तु स्वरूपेक्यमू--ऋण० १,१, १, 
६. समानात्मग्रुणयोगित्यम्‌ ! --न्यायसिद्धान्त० पृ० ३३३ 





१. क-मुण्डकोपनिपद्‌--३, ३. ३ ख-श्रीमद्भगवदुगीता-१४, २ 
२. ममनामभव मदुभकतो मदुयाजों माँ नमस्कुरू ॥.. दर 
मामेवैष्यसि युवतगैवमात्मानं मत्यरायणः ॥ ६, ३४ गीता , य 
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होने पर न कुछ बाहर का विषय जानता है और न भीतर का । 
यह उसका आप्तकाम, अकाम और शोकाशून्य रूप होता है। इसके 
अतिरिक्त समृद्धि और विष्णुपुराणादि में ऐसे वचन मिलते हैं 
जिन्हें विशिष्टाद्वेतवादी ब्रह्म के साथ ऐक्यभाव का खण्डन करके 
समतए के सिद्धाल्त की पुष्टि के लिये प्रस्तुत करते हैं। 


विशिष्टाद्वत के अनुसार मुक्त आत्मा कर्म के आधीन नहीं 
रहती । इसी अर्थ में उसे स्वराट्‌ कहा गया है ॥3 रामानुज के अनु- 
सार मुक्‍कतात्मा में, सांसारिकता का उच्छेंद हो जाने पर, ब्रह्म के 
केवल गुणों का समावेश होता है। वह अपने पूर्ववत्‌ यथार्थ स्वरूप 
में ही रहता है, उसमें किसी प्रकार का नया विकास नहीं होता (£ 


गीता का कथन है कि कर्मो को उन्नति से प्राप्त स्वर्ग 
जोवात्मा के कर्म फलों के नष्ट हो जाने पर छूट जाता है और पुन- 
इस साँसारिक व्यूह मों फंसना पड़ता है * किन्तु जो भक्ति से 
ब्रह्म की प्राप्ति की इच्छा करता, उसे ब्रह्म प्राप्त हो जाने परन 
केवल ब्रह्म का मेत्रभाव (भोग) की उपलब्ध होता है पर त्युत उसका 
पुनः: जागतिक संसररण भी नष्ट हो जाता हे ॥९ 


रामानुज के अनुसार मुक्तात्मा सत्यसंकल्प बन जाता है ॥? 
४०-5७ कीऊक्‍.3>८3+-+333++3++9+++क+०क.+क७)+२५-+मे-७०७त-+क७०७७ ७3५७७ 3». +७७3++»४ ५-५७»: ००० 
३. कमंवश्यों न भवतीत्यथे: । श्रीभाष्य--श्रुतत्र काशिका १,१, १ पू.४० 
४. अये प्रत्मगात्मा अचिरादिना पर ज्योतिरूपसंपद्य य॑ं दशाविशेष- 
मापचत्ते, स स्वरूपाविर्भाव:, सापूर्वाकारोत्पत्ति रूप: ॥ 


श्रीभाष्य ४, ४, १ 
४« अल्पस्थिरस्वर्गादी यनुभूयः पुनः पुननिवत्तन्ते । 


न हि गीता रामानुज भाष्य ६, २१। 
६. तैंषांनित्यमुक्तानाँ भत्पराप्तिलक्षणं योगमपुनरावृत्ति रूप॑ क्षेम॑ 
वहामि च । पूर्वोक्तिन---8 ,२२ - ' 


६. अत्ो मुक्तस्य सत्यसंकल्पत्व पस्मवुरुषः साम्मयथ[ तह पए:: मुक्तस्य सत्यसंकल्प्रत्वं परमपुरुष: साम्यरच । 


ि --श्री भांष्य ४, ४, २० 
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किसी पदार्थ को वह संकल्प मात्र से ही प्राप्त कर सकता है वह 
ब्रह्मानन्द के भोगा्थ इच्छानुसार अनेक हारीर धारण करने में 
सक्षम होता हे और उनका त्याग करने मों भी ॥2 इस प्रकार 
जीवात्मा मोक्ष की अवस्था में स्वशासी हो जाता है । राजानुज 
का मत है कि सुक्तात्मा दो अंशो को छोड़कर प्राय: अन्य सभी 
रूपों में ब्रह्म के समान हो जाता है, मुक्ति की अवस्था मे ब्रह्म के 
दो गुणों को जीवात्मा नहीं प्राप्त कर पाता, जैसे हैं--प्रथमतः 
जीवात्मा ब्रह्मवत्‌ विभू नहीं हो पाता, वह अ्रणु परिमाण वाला ही 
रहता है । दूसरे जीवात्मा को, ब्रह्म क। जो विशेष शक्ति है, जगतु 
सृजनात्मिका रूप वह शक्ति प्राप्त नहीं हो पाती ।3 


मोक्षावस्था में रामानुज झात्माश्रों की अनेकता को स्वीकार 
करते हैं, किन्तु उनके अनुसार आ्रात्माओं का यह आनेक्य गुरात्मक 
न होकर गरानात्मक ही होता है। ग्रुणात्मक इष्टि से सभी 
आत्मायें ब्रह्माननद का समान रूप में भोग करने के कारण 
समान हैं । 


आचाये रामानुज द्वारा जीवनमुक्ति का निरास--- 


सांख्य-वेदान्त प्रभृति ददोनों द्वारा स्वीकृत सहारीर जीवन- 
मुक्ति की अवधारणा को आचार्य रामानुज मान्यता नहीं देते। 
रामानुज के अनुसार शरीर ही घन्धन का कारण है ।* श्रत: सशरीर 
मोक्ष स्वीकार नहीं किया जा सकता। कमंरूप शअ्रविद्या का हेतु 
सशरीरत्व ही है, अतः कर्मरूप श्रविद्या की निवृत्ति के लिये शरीर- 


२. अतएवं संकल्पातु उभयविषयम्‌ सशरीरंमशरीरं च मुक्ति । 
-परर्वोक्‍तिव ४, ४, १२ 
३. जगत्व्यापारों निखिल चेतनाचेतन स्वरूपस्थितिपूर्वा तिभेदनियम- 
सेपु, तदूवणें निरस्तनिखिलतिरोघानस्य निर्व्याज ब्रह्मानुभयरूप॑ 
मुक्तस्येद्वर्येम्‌ 7 --पूर्वोक्तिव । ४,४,१७ | 
४. यत: सशरीरत्वं वन्‍्च:--पूर्वोक्‍्तिव ९, १, ४ 
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पातु आ्रावश्यक है। रामानुज के अनुसार सशरीरमुक्त हो जाने को 
बात कहना “मेरी माता बन्ध्या हे” कहने के समान सववेथा अवि- 


ग्रीय है एवं उपहास्य है ।* वे अपने मत की पुष्टि में ऐसे युक्ति- 
वनों हा भी उद्धत करते हैं जिनमें जोवन्मुक्ति का स्पष्टरूप से 
निषेध किया गया है ॥९ 


पंचारिन ज्ञाताओ्ों के जिस ज्ञानमार्ग को हे आचार्य रामानुज 
ने कैवल्य की संज्ञा दी है, उसे कुछ विचारकों ने केवल्यरूप मोक्ष 
माना है ।! उनके अनुसार कंवल्यसोक्ष को परमपदवत्‌ स्वीकार 
किया गया है, किंन्‍्तु ब्रह्मपेक्षित्‌ न मानकर स्वात्मानुभावमात्र 
माना है और और उस अवस्था में जीवात्मा की स्थिति को इस 
प्रकार बताया है, जिस प्रकार मानों पति (ब्रह्म) द्वारा त्यकृता कोई 
भार्या हो । | 


किन्तु विशिष्टाद्वेत के मूर्धेन्य विद्वान्‌ वेदान्तदेशिक ने ऐसी 
धारणाओं का प्रबलरूप से खण्डन किया है और बताया है कि यह 
मोक्ष रामानुजानुमोदित नहीं है ।४ वरदविष्णु मिश्र ने भी कहा है 
कि भगवतुप्राप्ति- के प्रतिबन्धक सम्पूर्ण कर्मो के क्षय के अभाव से 
स्वात्मानुभव मात्र मोक्ष कवल्‍्य मोक्ष नहीं माना जा सकता (६ अत; 
जीवन्मुक्तिरूप या ब्रह्मसम्पृक्त रूप स्वात्मानुन्दानुभवमात्र केवल्य- 
सोक्ष नहीं है। : कप मे. 75 पड ह 


वेदान्तादि दशेतो द्वारा विहित जीवन्मुक्त आत्मा को रामा- 
चुज गीता के आधार पर स्थित प्रज्ञ की संज्ञा देते हैं। ऐसी अवस्था 
में जीव सभो इच्छाओं-से मुक्त हो जात्ता: है तथा आत्मलाभ होकर 
स्वात्मानन्द का उपयोग करता है ० ्प 90% "ड 


पूरक उक्त फडा संफ कई परऊछ 
५. सशरीोरस्येव मुक्ति इतिचेत्‌ माता मे वन्ध्येतिवत्‌ असंगताथ बच: 


| +पू२4्वोक्तिवं 
६- “तस्य 'तावदेद चिरं यावन्त्र विमोक्षये अ्थ संपत्स्ये” 8 ४ 


छान्‍दो० ६, १४, २ 
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श्राचाये रामानुज हारा स्वीकृत मोक्ष के साधव-- 


रामानुजाचार्य ने अद्वेतवाद के ज्ञानशात्रीय मोक्ष साघन- 
सिद्धान्त का प्रत्याख्यान कर भक्ति को मोक्ष का साधन स्वीकार 
किया है। उनती भक्ति केवल भावकता नहीं है प्रत्युत वह ज्ञान व॑ 
कमें का संवलित रूप है । कदाचित्‌ रामानुजीय सम्पुर्य-दर्शन भक्ति 
को भित्ति पर ही अ्रलवम्बित है। इसलिए भक्ति का उनके दशन 
में विशेष रूप से निरूपण हुआ है । जैसा कि कहा गया है कि 
सात्र भावुक भक्ति ही उनके लिये मोक्ष का साधन नहीं है। उसका 
ज्ञान और कम योग से संवलित होना श्रावश्यक है ।९ अद्वेतवादी 
दर्शन में कर्म और भक्ति अविद्या प्रेरित तथा श्रपरमार्थिक सग्रुण 
ब्रह्म की अनित्य प्राप्ति के साधन कहे गये हैं । किन्तु रामानुज के 
दर्शन में भक्ति का सम्पूर्ण महत्व है। करे सम्बन्धी मीमांसा भी 
मोक्ष के लिये उतनी ही परमावश्यक है जितना कि ज्ञानयीग । 
रामानुजीय दर्शन में सक्ति का ज्ञान और कर्म से समन्वित रूप 
प्रस्तुत किया गया है। ज्ञान परमोत्कृष्टता ही भक्ति का उपादान 
है । इस प्रकार कहा जा सकता है कि भव्त ज्ञानावस्था- 
विशेष ही है। 


मोक्ष की प्राप्ति हेतु किये गये प्रयासों में कर्मो की अपेक्षा 
नहीं की जा सकती । यद्यपि ये जीवात्मा में गुणों के संसर्यों से 
कतृ त्व प्रकाशित करते हैं किन्तु स्वफलाधान के कारण ये जीवात्मा 
के बन्धन के हेतु बनते हैं। इसलिए, रामानुज के अनुसार वे भी 
बन्घन से मुक्ति प्राप्त करने में विशेष स्थान रखते हैं । यद्यपि 
जीवन कर्म किये विना साध्य नहीं है तथापि मोक्ष के साधनभूत ज्ञान 








१. वलदेव उपाध्याय--संपादित : न्याय सिद्धान्तांजलि की भूमिका 
+प्रृष्ठ-१८ 
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झौर भक्ति के लिए कर्मों में परिष्कार परमावश्यक है। गीता में 
निष्काम कर्मे-भाव पर बल दिया गया है । रामानुज के अनुसार 
निष्काम कर्म ज्ञान की पृष्ठभूमि तेयार करते हैं। क्योंकि असम्यक 
रूप से किये गये कम जीवात्मा के वन्चन हेतु बनते हैं। इसलिये 
प्रत्येक साधक को निष्काम भाव से कर्मों को करना चाहिए । यद्यपि 
मात्र निष्काम कर्म के द्वारा मोक्ष संभव नहीं है, क्योंकि--तमेव- 
बिदित्वाउतिमृत्युमेति नान्‍्य: पन्‍था विद्यते भ्रथवाय”-आरदि श्रुतियों 
में (ब्रह्म) ज्ञान को मोक्ष का साधन बताया गया है। किन्तु जैसा कि 
अ्रभी कहा गया कि निष्काम कर्मों के द्वारा, रामानुज के अनुसार 
ज्ञान हेतु पृष्ठभूमि तेयार होती हैं।! विशिष्टाह्तत के अ्रनुसार 
ज्ञानोदभव तभी संभव है, जबकि चित्त में सत्वगुएा की अभिवद्धि 
हो | क्योंकि रण और तसमोगुण की अवस्था में परम साक्षात्कार- 
रूप ज्ञान श्रसम्भव है। पूर्णकृत पाप-पुण्यों के भोग रूप के कारण 
जीवात्मा में रज और तमो गुण की परिवद्धि रहती है, जो निष्काम 
कर्मो से हो तष्ट हो पाती है। इस प्रकार निष्काम कर्म सत्वगुरणोद्रेक 
कर चित्त शुद्ध करते हैं, जिसमें ज्ञान का स्फुरण संभव होता हैं। 
रामातुज कहते हैं कि ज्ञाननिष्ठा समस्त इद्रियों तथा मन के शब्दादि 
विषयरूप से बने व्यापारों के परित्याग से हो सिद्ध होती है ॥४ 
विविध; सकाम व्यापारों का त्याग निष्कामभाव है। निष्काम भाव 
की उद्भावना के लिए प्रकृंति-जन्य अहंकार से निवृत्ति परमावश्यक 


है। अहंकार के कारण ही जीवात्मा श्रपने को सस्पूर्ण सांसारिक 





ज्ञानकर्मानुगृहीतं भक्तियोगम्‌--पूर्वोक्तिव भूमिका । 
१. कमयोगे ज्ञानास्येव प्राधान्यं चोच्यते । --पूर्वोकक्‍्तेव भूमिका १,४० 
२, ज्ञाननिष्ठासकलेन्द्रियमनसां शब्दादिविपषव्यापारोपरति निष्पादय 


“9 वक्तेव ३.३ 
३- प्रकृतेगुणंसत्वादिभि: स्वानुरूप क्रियमाणानि कर्मारि/ प्रति 
अहंकारविमृदात्माहं कत्तेंति मन्येते-पूर्वोक्तिव ३.२७ 


३२८ |] 


क्रिया कलापों का कर्त्ता एवं भोक्‍ता समभता है ॥? इसलिए कतुं त्व॑ 
में निष्कामभाव लेने के लिये अहंकारत्याग अपरिहायें है। निष्काम 
कर्मों के द्वारा शुद्ध किये हुए चित्त से जीवात्मा के साथ अपने परमार्थे 
संबंध को देखता है । निष्काम कर्मयोगी के-जो केवल नित्य-नैमित्तिक 
झौर फलसंगरहित काम्य कर्मों को करता है-पूर्वकृृंत रूप सचित 
रूप नष्ट हो जाते हैं। और प्राब्ध के नष्ट होने तक बह देह को 
धारणा किये रहता है । क्रियमाणरा कर्म फलनिस्संगता के कारण 
निष्प्रभावी हो जाते हैं--तस्मात्‌ भावी वनन्‍्धन के हेतु नहीं बनते । 
मुमुक्षु तव ही कर्मंयोगी वनता है जब वह॒सुख-दुःख, हानि-लाभ: 
और जय-पराजय में समत्व भाव वाला हो जाता है। ऐसे ज़ी * 
को गीता के आधार पर रामानुज स्थितप्रज्ञ की संज्ञा देते हैं । _ 
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सत्वोद्रे कित अन्तःकरण के द्वारा जीव सर्व प्रथम आत्मज्ञान 
प्राप्त करता है अपने अणुत्व एवं अल्पन्नत्वादि को समझता है, और 
विभु ईश्वर की अपरिसीमता एवं अनन्तता को जानकर अपने का 


उसी पर मिर्भर मानता हैं और उसके प्रति आसक्ति भाव से परि- 
पूणा हो उठता है । 


कर्मो के प्रति अ्रनासक्तिभाव ज्ञान की प्रथमावस्था हेँ। इस 
अवस्था में साधक आत्मा को शरीर एवं इन्द्रियों से व्यतिरिक्त 
अनुभव करता है और अपने गंतव्यरूप ईश्वर को समभने लगता 
लगता है । उसे. इस बात का ज्ञान हो जाता है कि वह परमात्मा 
ही उसका श्राधार है। इसी के साथ उसका नित्य एवं पारमाथिक 
सम्बन्ध हँं-यह प्रकृति उसका आवधार नहीं है या शरीर तथा 
इन्द्रियों से सम्बन्ध अ्रनित्य एवं गुणा प्रेरित हैं। श्रत. यह सम्बन 
त्याज्य हैं। ऐसा ज्ञान जागत्‌ की--निस्सारता को परिपुष्ट कर 
साधक को विषयोपभोग एवं सकामता से विमुख करता हैं। इस 
प्रकार प्रकृति के साथ अपने आपाधिक सम्बन्ध की तथा परमात्मा 
के साथ सत्य सम्बन्धों की--जो भिन्‍्त-भिकन्‍्न रूपों में हैं--शरीर- 
शरीरी, प्रकार-प्रकारी एवं -शेषशेषी,इत्यादि--श्नुभूति होने लगती 
है। उस अनुभूत्ति के अनन्तर जीवात्मा को--शअ्रहं ब्रह्मा-अ्रस्मि”” रूप 
अक्षय ज्ञान होने.लगता हूँ और .इसके प्रचचात वह स्व-आ्राधा रभूत 
परमात्मा के प्रति स्नेहस्निग्ध हो समपित हो उउठता हैँ और उसका 
निरन्तर ध्यान-मनन करने लगता हैं! उसका अहंकार समाप्त हो 
जाता ह्‌ 4 उसे ब्रह्मरूप भासने -लगता-- हैँ | उसके सारे - कार्य-पर- 
मात्मा को . सर्मेपित- होकर होते हैं । उसमें गैराग्य व्यापक-जंता हैं । 
ऐसा होता वहां ज्ञान को उत्तम रूप-है श्रही उच्चतम--भक्ति का भी 


स्वरूप ग्रही है।. इस प्रकार ज्ञान भक्ति का और भवित ज्ञान के 
सहायक होते हैं। , 7 


- जव साधक सुवज्ञविशुद्ध सच्चिदानन्द परमात्मा केसाथ 
अपने नित्य और आधाराधेय-स॒म्बन्ध को ज़ान लेता है,, तो उसके 
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क्रिया कलापों का कर्त्ता एवं भोक्‍ता समभता है ॥४ इसलिए कतु त्वें 
में निष्कामसाव लेने के लिये अहंकारत्याग अपरिहाये है । निष्काम 
कर्मो के द्वारा छुद्ध किये हुए चित्त से जीवात्मा के साथ अपने परमार्थ 
संबंध को देखता है ।निष्काम कमेयोगी के-जो केवल नित्य-नैमित्तिक 
आर फलसंगरहित काम्य कर्मों को करता है--पुर्वकृंत रूप सचित 
रूप नष्ट हो जाते हैं। और तब्राव्ध के नष्ट होने तक वह देह की 
धारणा किये रहता है । क्रियमारणा कर्म फलनिस्संगता के काररा 
निष्प्रभावी हो जाते हैं--तस्मात्‌ भावी वंन्धन के हेतु नहीं बनते । 
मुमुक्षु तब ही कर्मयोगी बनता है जब वह सुख-दु:ख, हानि-लाभ, 


ओर जय-पराजय में समत्व भाव वाला हो जाता है। ऐसे जीव 
को गीता के आधार पर रामानुज स्थितप्रज्ञ की संज्ञा देते हैं । 


इस प्रकार कर्मंयोग जीव के कल्मष को प्रक्षालित करता 
हुआ ज्ञानयोग के द्वारा साक्षात्‌ रूप से भक्ति का उत्पादक होता है ।? 
इसलिए कर्मयोग भक्त कां ज्ञान से. कहीं भी विरोध या प्र तिकुल्य 
नहीं रखता | 


ज्ञानयोग भक्ति का परम साधन एवं मूल है। सभी शास्त्रों 
में उस परम 'संत्ता को निदिध्यांसित ध्यातंव्य कहा है । किस्तु 


साधनभूता भक्ति का सहायक स्वीकार करते हैं । 


कमयोग से .निर्मेल हुए अन्त:करणा द्वारा ईश्वर को अपना 
शेप (श्राधार) रूप, जान लेने पर श्रकृति से व्यतिरिक्त होकर 
आत्मचितन ही ज्ञानयोग है ॥* ; 





१. अय॑ तु जीवगतकल्मपाप्नयन द्वारा ज्ञानयोगमुत्पाय तदूद्वारा 
साक्षाह्माभमक्ति-उत्पादको -भवति । (यतीन्द्रमत्त० पृ० ६२) 
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सत्वोद्रें कित अन्त:करण के द्वारा जीव सर्व प्रथम आत्मज्ञान 
प्राप्त करता है अपने अणुत्व एवं अल्पन्मत्वादि को समभता है, और 
विभु ईद्वर की अपरिसीमता एवं अनन्तता को जानकर अपने का 


उसी पर निर्भर मानता है और उसके प्रति आसक्ति भाव से परि- 
पूणा हो उठता हैं । | 


कर्मो के प्रति अनासक्तिभाव ज्ञान की प्रथमावस्था है। इस 
अवस्था में साधक आत्मा को शरीर एवं इन्द्रियों से व्यतिरिक्त 
झ्रनुभव करता है और अपने गंतव्यरूप ईइवर को समझने लगता 
लगता है । उसे. इस बात का ज्ञान हो जाता है कि वह परमात्मा 
ही उसका आधार है । इसी के साथ उसका तित्य एवं पारमाथिक 
सम्बन्ध हँ-यह प्रकृति उसका आधार नहीं हैँ या शरोर तथा 
इन्द्रियों से सम्बन्ध अनित्य एवं गुण प्रेरित हैं। अत. यह सम्बन्ध 
त्याज्य हैं। ऐसा ज्ञान जागत्‌ की--निस्सारता को परिपुष्ट कर 
साधक को विषयोपभोग एवं सकामता से विमुख करता हैं। इस 
प्रकार प्रकृति के साथ -अपने झऔपाधिक सम्बन्ध की तथा परमात्मा 
के साथ सत्य सम्बन्धों की--जो भिन्‍न-भिन्‍न रूपों में हैं--शरीर- 
शरीरी, प्रकार-प्रकारी -एवं - शेषशेषी इत्यादि--अनुभूति होने लगती 
हैं। उस अनुभूत्ति के अनन्तर जीवात्मा को-श्रहूं ब्रह्मा-अस्मि” रूप 
अक्षय ज्ञान होने लगता हैं और .इसके पश्चात्‌ वह स्व-प्राधारभूत 
परमात्मा के प्रति स्नेहस्निग्ध हो समपित-हो उठता है और उसका 
निरन्तर ध्यान-मनत करने लगता है। उसका अ्रहंकार समाप्त हो. 
जाता है । उसे क़ह्मरूप भासने -लगता- है ।- उसके सारे - कार्ये-पर- 
मात्मा को . समपित होकर होते हैं । उसमें गैराग्य व्यापक -जाता है । 
ऐसे ,दह्ोता वहां ज्ञान को उत्तम्‌ रूप-हे यही उच्चतम- -भक्ति-का- भी 
स्वरूप ग्रही ,है।: इस प्रकार ज्ञान भक्ति का और भवित ज्ञान के 
सहायक होते हैं। ,. -+ + -. ४ 202 22:% » 


ञ 


-जव्‌ साधक सुव्ेज्ञविशुद्ध सच्चिदामन्द परमात्मा के साथ 
अपने नित्य और आधाराधेग्न-सुस्वन्ध को ज़ान लेता है, तो. उसके 
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हुदय में तदाश्नय (मोक्ष) पाने की कामना बलवती हो उठती है । 
उस अपने परम गन्तव्य का अनुरागाप्लावित होकर निरन्तर ध्याव 
रूप सेवन शअ्र्थात्‌ भक्ति करता हैं ।! उस ध्यान से न केवल पर- 
मात्मा हो प्रसन्‍न होता है, अपितु साधक की भी एक अनिवचेनीय 
सुख की प्राप्ति होती हैँ ।* उसका यह ध्यान या स्मृति रूप मनन 
तेल घारा की भांति अविच्छिन्न और अवाधगति वाला होता हैं ॥९ 
ऐसी अवस्था में परमात्मप्रति एकाग्रीकृत ध्यान वाले उस साधक 
को अन्य कोई भी विचार वाधा नहीं देता । समस्त कर्मों को बिना 
फल को कामना किये परमातृमा को समर्पित करके वह साधक 
सम्पन्न करता है । और आात्मानुभव रूप आनन्द का पान करता 
है तथा उसके साथ अपने सम्बन्ध का परोक्षानुभव करता है । 


आचाये रामानुज के द्वारा भक्ति के सात साधन माने गये 
हैं, जिलके द्वारा मन निर्मेल होकर परमात्मा का ज्ञात करने में 
सक्षम होता है ।4 


१. विवेक-- शारीरिक शुद्धता हेतु जाति, आश्रय और निमित्त 
दुष्टभव्य पदार्थों का त्याग कर सात्विक पदार्थों 
का भक्षण विवेक रूप साधन है । 


२. विमोक---_ काम क्रोधादि अर्थात्‌ दुविकारों का परित्याग 
विमोक है । 





१. स्नेहपूर्वमनुध्यानं भक्तिरित्युच्यते । --गीता-रामानुजभाष्य ७-११ 
२. परमपुरुष: स्वेनेव स्वयमनवधिकातिशयसुखस्सन॒ परस्यापि सुख 
भवति | ब्रह्म यस्य ज्ञानविषयों भवति स सुखी भवतीत्यरथे: 
(वेदाय्ंसंग्रह प्ृ० ६१) 
३. तेलघारावदू--भविच्छिन्नस्मृतिसन्तानस्यम्‌ । ' 
(श्रीभाष्य १, १, १, एृ० ५५-५६) 
४, विवेक॑विमोकादिसाघनसप्तकानुगृंहीतपरमात्मीयासननिर्मली- 
कृतेन हि मनसा गृह्मयते । -पूर्वोक्‍्तेव १,२१। 
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३. श्रध्यास--. केल्याण गुरापरिकर परमात्मा रूप आ्राक्षम का 
पुनपुत: संशोलन अध्यास कहाता है । 


४. क्रिया--_ यथाशवित पंच महायज्ञों का अनुष्ठान भक्ति का 
क्रिया-रूप साधन है | 

५. कल्याण-- नैतिक और परहितकारो सत्याजेव, दया, दान, 
ग्रहिसा रूप सददुणों का आत्मस्थापव कल्यारा 
साधन है। 


६. श्रनवसाद-- देन्‍्यादि हीन भावों का परित्याग अनवसाद 
कहलाता है । 


७. शअनुद्धथं-... धुख-दुःख की अतिशयानुभूति का परित्याग भक्ति 


का अनुद्धर्थ रूप साधन है। 


इन सात साधनों से सम्पन्न साधक ब्रह्म का अपरोक्षासुभव 
करने में सक्षम होने लगता है । 


भक्ति की क्रमिकावस्था को इष्टिपथ में रखकर भक्ति को 
तीन कोटियों में विभाजित किया जा सकता है। प्रथम, साधन 


भक्ति या उपाय भक्ति, ह्वितीय, पराभक्ति, तथा तृतीय, 
परमभक्ति । 


साधन भक्त में मुसुक्षु शमदमादि के द्वारा अपने सन और 
बुद्धि को निमेल करने का प्रयास करता है क्‍योंकि चित्त के द्वारा 
भी उसे वह ज्ञान उपलब्ध हो सकता है, जो उसकी आत्मा के स्वरूप 
की और परमात्मा के स्वरूप की तथा उस परमानन्द के साथ उस 
के यथार्थ सम्बन्ध को उद्घाटित करने में सक्षम होता है। 


इस प्रकार की भक्ति में अनुरक्ति और अभिलाषा को 
श्रपेक्षा ज्ञान का आधिक्य होता है, यह कहा जा सकता है कि साधक 
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विवेकोन्मुखी होता है अर्थात्‌ जिसमें साधक अपने और ईइवर के 
मध्य के सम्बन्ध के यथार्थ्य एवं प्रकृति और अपने मध्य के सम्बन्ध 
का अ्रयाथाथ्य है, उसे समझता है । ऐसा भगवदनु रक्ति की अ्रवस्था 
को साधन या उपाय भक्‍वित कहते हैं। इस प्रकार की भवित में 
साधक परमात्मा के अस्तित्व में एक दृढ़ आस्था रखता है। यह 
आस्था तव और अधिक प्रबल हो उठती है, जब साधक जैदिक यज्ञों 
के प्रभावों सहित सभी प्रकार के पदार्थों की तथा अन्य सभी प्रकार 
के पदार्थों की नव्वरता को समभ लेता है। जैसा कि ऊपर कहा 
जा चुका है कि साधन भक्ति में ज्ञानातिशय ही होता है। तथापि 
इसमें साधक उस परमसत्ता को सन्धान के प्रति और अधिक जिज्ञासु 
होकर शमदमादि के द्वारा उसका याथाथ्य अनुभव करने का प्रयत्न 
करता है | तो भो, अपने और परमात्मा के मध्य के पदार्थ सम्बन्ध 
के उदित हो जाने प्र उसके प्रति अनु रक्त हो उठता है। इसलिए 
इसे भक्ति की भी संज्ञा दी जाती है.। अर्थात्‌ कहा जा शकता है 
कि ज्ञानातिशय प्रधान भगवदनुराक्त ही साधन या उपाय भक्ति है । 


भक्ति योगों के लिए परमात्मा प्रत्येक अवस्था में सर्वोच्च 
माना जाता है, तथा आत्मज्ञान की परमात्मज्ञान का एक साधन 


स्वीकोीर किया जाता : है। क्योंकि आत्मज्ञानान्तर और परमात्मा 
के साथ अपने सम्बन्ध की प्रतोति हो जाने पर परमात्मा आराध्य 
गरी जाता है । यह एक अलग बात है कि उसकी आराधना. साघक 
निलिप्त कर्मो के द्वारा करता है अथवा एक दिव्य ज्ञान के अन्वेषण 
के लिए प्रयास करता है। दोनों अवस्थाओं में वह भक्त ही है ' 
क्योंकि भक्ति का अभिप्राय या शाव्दिक अर्थ है--सेवन या आराधन 
करना । बस्तुत: आत्मज्ञानान्वेपण और परमात्मनज्ञानान्वेपरा 
भक्ति के दो रूप हैं, क्योंकि साधक के शमदमादि के निरन्तर 
अभ्यास से , उसका चित्त निर्मल होता है और उस निर्मल चित्त-के 
हारा तेलधारवत्‌ अपरिच्छिन्न चिन्तन या मनन के द्वारा परमात्मा 
का अन्तः:दमन या. अन्त: अनुभव करता है | और उसी अवस्था में 
साधक को परमात्मा के प्रति श्रास्था और अ्बल रूप से रढ़-होती 
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है, जो उसके प्रेम, समादर तथा गुणकीतेन से अभिव्यक्ति भी 
पाती है । इसी अवस्था में उपाय भक्वित पराभकित में परिणत हो 
जाती है। तदनन्तर पराज्ञानावस्था को प्राप्त होकर आत्मज्ञाव 
श्र परमात्वज्ञान के समन्वय से परमाभवित की गहनता को प्राप्त 
कर लेती है। इस अ्रन्तरावस्था में साधक परमात्प्रेम तथा पद- 
भिलाषा से आप्लावित हो उठता है, और समस्त जगत्‌ के पदार्थ 
या विषयों से उदासीन होकर एक-मात्र परमात्मा की अनुकस्पा 
गौर सान्निध्य प्राप्ति के लिए समुत्सुक हो उठता है। 


प्रमाभकितं की आवस्थां में भक्त अपने सभी कर्मों को 
परमात्मा को श्रपित करके अपने हृदय को उसमें सन्यस्त कर देता 
है । तभी अतिरिक्त विचारों का त्याग कर एकमात्र उसी की 
शरण में अपने को अपित कर देता है और यह परमात्मा उन सभी 


व्यवधानों को नष्ट कर देता है जो भक्तिकाल में सत्यविरोधी 
होते हैं ।? 


प्रपत्ति रूप भश्ति--- 


रामानुजीय दशेन की प्रप्ति को एक अमूल्य देत समझा 
जाता हैं। यतीन्द्र मतंदीपिकाकार ने न्‍्यासविद्या एवं शरणागति 
प्रभूति इसके पर्याय रूप बताये हैं।* शाब्दिक रूप से प्रपत्ति का 
अथ दुःखत्रय के एकमात्र उद्धारक परमात्मा के संरक्षण में. जाना 
है। रामानुज ने श्रीभाष्यः में परमात्मानुभूति किवा प्राप्ति करने 
वाली विभिन्‍न विद्याओं का कथन किया है। प्रपत्ति किवा न्यास 


विद्या भी उनमें से एक हैं, जो उस परमात्मानुभूति एवं प्राप्ति का 
साधन करदी है । 
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१. चेतसा सवे कर्मारिंय मयि सस्यस्य सत्पर: 


वुद्धियोगियुपाश्षित्यमन्वित: सतत्तं भव ॥ गीता-१८, ५६ 
२. अह त्व॑ सवेपापेकम्यो यथादित-स्वरूपभक्त्यारम्भेविरोधिष्य:। 


+>गीता- १५, ६६ 
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वस्तुत: मोक्षसाधिका प्रपत्ति का सन्‍्धान रामानुजदशेन में 
उन्त लोगों के लिये किया गया है जो भाक्ति योग को विभिन्‍न 
अवस्थाओं को स्वीकार करने में या अपनाने में अ्रसमर्थ होते हैं 
ओर जो कमंयोग्र और ज्ञानयोग के जटिलतओं को समभकने में समर्थ 
नहीं होते । दूसरे प्रपत्ति उन लोगों के लिये भी जो विभिन्‍न जातीय 
या सामाजिक संविधानों (मनुस्मृति आवि) के द्वारा शास्त्राष्ययन 
आदि या ज्ञानकर्मयोगादि के कार्यक्षत्रों से नेषिद कर दिये गये हैं । 
किन्तु प्रपत्ति का “मार्ग उन सब के लिए खुला है अर्थात्‌ विद्वान्‌ के 
लिए भी,, सूख के लिए भी, उच्च श्रेणी वालों के लिए भी तथा 
निम्न श्रेणी वालों के लिए भी । जबकि भक्ति का मार्ग, जिसके 
अन्दर ज्ञान तथा कम आ जाते हैं केवल ऊपर के तीन वगों तक ही 
सीमित हैं ॥”* प्रपत्ति में कोई भी व्यक्ति अपने ग्रुरु से दीक्षा लेकर 
अपने को उस परमात्मा के प्रति समपित कर सकता है, उसके अन्दर 
आश्रय पा सकता है। श्री निवास दास ने प्रपत्ति के पांच अंग 
बताये हैं ।* 


२. आनुकृत्य का संकल्प-- साधक के द्वारा ऐसे सद्गुरणों का 
संग्रह जो ईश्वर को आामोदित 
कर सके। 

२. प्रातिकृत्य का नि्षेष-- ऐसे झग्ुणों का परित्याग, जो 
ईश्वर को प्रिय न हों । 


३. सर्वेम्यः पापेम्यो मोक्षविष्यामि । गोता-रामानुजभाष्य १८,६६ 

. भारतीय द्दन--डा० राधाकृष्णन, भाग २, प्रृू० ७०७ 

५, आनुक्ृत्यस्य संकल्प: प्रातिकृत्यस्य वर्जेनम्‌ ॥ रक्षस्तति इति बिद- 
वासो गोप्तृत्व वरणं तथा । आत्मनिक्षेप कार्पण्यम्‌, इत्यादयगंप- 
चकयुक्‍ता --यततीन्द्रमत० पृष्ठ दंड 


० 
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३. संरक्षा का आपूर्ण विदवास-- अपनी रक्षा का ईश्वर हर आपूर्ण 


विश्वास । 

४. गोप्तृत्ववरण-- रक्षा के लिए आवेदन शभ्रथवा 
ईश्वर पर मोक्ष-प्रदान का 
विश्वास । 

५, कार्पण्य एवं श्रात्मनिक्षेप--... ईइवर के प्रति अपने को किकर 


मानना कार्मण्य हैं तथा उसके 
प्रति सर्वागसपेरा श्रात्मसमर्पण 
आत्मनिक्षेप होता है। 


प्रपत्ति में जीवात्मा अपने को सवथा अ्रयोग्य एवं असहाय 
किकर सानकर एकमात्र ईश्वर इच्छा से मोक्ष प्राप्ति का श्रभिलाषी 
होता है। साधक अपने को उस शुष्क पाते की भांति समभता है, 
जिसका समस्त अस्तित्व एवं अवस्थाभार परमात्मा रूपी पवन 
की अनुकम्पा पर अवलम्बित है। समस्त कामनायें, कर्म और कमं- 
फलों को ईइवबर के प्रति समर्पित करना ही उसके लिए उपलब्ध 
जीवन का शरीरपातान्ता ध्येय. रह जाता हैं।? इस प्रकार का 
साधक परसात्मा के द्वारा सभी पापों एवं दुराभिवातों से निमुंक्त 
कर दिया जाता है। अर्थात्‌ रामानुज के अनुसार परमात्मा भक्त 


की या साधक की उत्कट भक्ति से प्रसन्न होंकर उसके पापों को 
क्षमा कर देता है। 


ईश्वर का शेष और जीच का शेषी भाव वस्तुतः इसी अवस्था 
में आकर अपनी अश्विव्यक्ति पात्ता है। जब जीव आत्मा का अखिल 
सांसारिकत्व, अहं, अस्मदू और मदीय भावत्व पुरंरूपेण परमात्मा 








१. सर्वेस्थ लोकिकस्व वेदिकस्य च कमेण: कतूंत्व॑ भोवतृत्वमारा, 
घ्यत्वं अथवा सयि सर्वे समहितं भवति तथा कुरु । 


“गीता रामाचुजभाष्य ६,२७ 
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के प्रति समरपित हो जाता है, तो वह पूर्ण प्रपत्ति की अवस्था 
कहलाती है । जीवात्मा में कोई आकांक्षा स्फुरित नहीं होती पर- 
सात्मा की अनुकम्पा-प्राप्ति ही एकमात्र लक्ष्य होता है। सम्पूर्ण 
अहंभाव एवं जगत्सम्बन्धी भाव उपशमित हो जाते हैं। ऐसी स्थिति 
में साधक को ऐसा बना देती है कि वह परमात्मेच्छा के अनुकूल 
कार्य करे और उन सभी कार्यों एवं भावों का पारित्याग कर देंजों 
परमात्मा के प्रतिकूल थे। सर्वागरूपेणी समपंण हो पूर्ण प्रपत्ति है 
और जब पूर्ण प्रपत्ति की अवस्था होती है तो साधक को सुख-दुःख- 
कारी विषय न खेद पहुंचाते है और न ह॒पषं देते है । इति । 


महषि दयानन्द के अनुसार मोक्ष का स्वरूप और उसके साधन--- 


प्राय: सभी दर्शनों की भाँति दयानन्द भी दुःखों से निवृत्ति 
को ही मोक्ष मानते हैं ।7 इस मत की पुष्टि के लिए वे सांख्ययूत्र को 
उद्धत करते हुए कहते हैं कि आध्यात्मिक अर्थात्‌ शरीर पीड़ा, 
आधिभौतिक--जो दूसरे प्रारिययों से द:खित होता है, और झाधि- 
देविक--जो अ्रतिबृष्टि, . अतिताप, एवं. अतिशीत तथा मवादि 
इन्द्रियों चावचल्य से होता है--ऐसे त्रिविध दुःखों को छुड़ा कर 
मुक्ति पाना अत्यन्त पुरुषार्थ है ।* क्योंकि दुःख अविद्या के कारण 
होते हैं, अत: प्रकारान्तर से अविद्या से परिनिवृत्ति ही मोक्ष है । 
अविद्या ही जीव के बन्धन का हेतु है । 


दयानन्द के अनुसार भीतिक सूक्ष्म शरीर का संग मात्र मृत्यु 





२. सत्याथप्रकाश---नवम सम्ुल्लात्त, 0८्ट १६५ 


२. क-्भ्रथत्रिविवदु:खात्यन्त निवृत्तिरत्यन्तपुरुपार्थं: ॥' (सांब्सू०१/१) 
खं-प्रत्याथेप्रकाश--नवम समुल्लास, छ० १६६ 
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तक ही रहता है। अपने मत को पुष्टि के मत शतपथ ब्राह्मण को 
उद्धृत करते हुए कहते हैं-“मोक्ष में भौतिक शरीर का इन्द्रियों 
के गोलक जीवात्मा के साथ नहीं रहते किन्तु अपने स्वाभाविक शुद्ध 
गुण रहते हैं । जब सुतना चाहता है तब श्रोत्र, स्पर्श करवा 
चाहता है तब त्वचा, देखने के संकल्प्मात्र से चक्षु, स्वाद हेतु 
रसना, गन्ध हेतु प्राण, संकल्प-विकल्प करते समय मन, निशचय 
करने के लिए बुद्धि, स्मरणाथ्थ चित्त और श्रहंकार के लिए अहंकार- 
स्वरूप अपनी स्वशक्ति से जीवात्मा मुक्ति में हौ जाता है और 
संकल्पमात्र शरीर होता है, जेसे शरीर के आधार इन्द्रियों के गोलक 


द्वारा जीव सस्‍्वकार्य करता है बेसे अपनी शक्ति से मुक्ति में सब 
आनन्द भोस लेता है ।£ | 


कहते का अभिप्राय यह है कि सत्य-संकल्पदि स्वाभाविक 
गुण समथ्य (जोवात्मा) में रहते हैं, भौतिकता नहीं रहती ॥१ इसी 
परम्परा में वे अपने मत के पोषणार्थं-जैमिन्ी, वादरायण, कृठोप- 
निषद्‌ तथा छान्‍्दोग्प आदि को उद्धत करते हैं, जिसमें मुक्ति में 
में जीव की शुद्ध सामर्थ्य की स्थिति का कथन किया गया है ।९ 


मुक्ति में जीवात्मा का अ्रभौतिक सूक्ष्म शरीर, जो पाँच, 
प्राएा, पांच ज्ञानेन्द्रियां, पाँच सुक्ष्मभूत, सन और बधृद्धि सत्रह तत्वों 
. का समुदाय रूप होता है। इनके द्वारा परब्रह्म की प्राप्ति करता 
.. है” दयानन्द के अतुसार--“जव जीव के हृदय की अविद्या रूपी 
- ३. शतपथ ब्राह्मण | १४, ४, २, १७ । 
४. सत्यार्थप्रकाश--नवम समुल्लास, पृष्ठ १४५६-५७ । 
५. पूर्वोक्तिव पृ० १५६ । 
६- स०भ्र०, न०सम्ु०पृ० १५७ पर उद्धृत :-- 
अ-भावं जैमिनिविकल्पामननात गै०्सू३ ४, १४-१० । 
व-द्रादशाध्वदुभयविद्ये वांदरायणी-अत: (उक्त ४,४, १२ ) 
स-कठो० का २.६.१० । द-छा& 5.१२.५ 
- ७. यह दूसरा अ्भौतिक (सूक्ष्म) शरीर मुक्ति 





में सी रहता है । 
(स० प्र० पू० १६०) 
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के प्रति समपित हो जाता है, तो वह पूर्ण प्रपत्ति की अवस्था 
कहलाती है । जीवात्मा में कोई आकांक्षा स्फुरित नहीं होती पर- 
मात्मा की अनुकम्पा-प्राप्ति ही एकमात्र लक्ष्य होता है । सम्पूर्ण 
अहंभाव एवं जगत्सम्बन्धी भाव उपशभित हो जाते हैं । ऐसी स्थिति 
में साधक को ऐसा बना देती है कि वह परमात्मेच्छा के अनुकूल 
कार्य करे और उन सभी कार्यों एवं भावों का परित्याग कर देंजों 
परमात्मा के प्रतिकूल थे। सर्वांगरूपेणा समर्पण ही पूर्ण प्रपत्ति है 
आर जब पूर्ण प्रपत्ति की अवस्था होती है तो साधक को सुख-दु:ख- 
कारी विषय न खेद पहुंचाते है और न हे देते है । इति । 


महाप दयानन्द के अनुसार मोक्ष का स्वरूप और उसके साधन-- 


प्रायः सभी दर्शनों की भाँति दयानन्द भी दुःखों से निवृत्ति 
को ही मोक्ष मानते हैं ।7 इस मत को पुष्टि के लिए बे सांख्यसुत्र को 
उद्धुत करते हुए कहते हैं कि आध्यात्मिक अर्थात्‌ शरीर पीड़ा, 
आधिभौतिक--जो दूसरे प्राशियों से दु:ःखित होता है, और झाधि- 
देविक--जो अतिवृष्टि, . अतिताप, एवं. अतिशीत तथा मनादि 
इन्द्रियों चारूचल्य से होता है--ऐसे जत्रिविध दुःखों को छुड़ा कर 
मुक्ति पाना अत्यन्त पुरुषार्थे है।£ क्‍योंकि दुःख अविद्या के कारण 
होते हैं, श्रत: प्रकारान्तर से अविद्या से परिनिवृत्ति ही मोक्ष है। 
अविय्या ही जीव के वन्धन का हेतु है । 


दयानन्द के अनुसार भौतिक सूक्ष्म शरीर का संग मात्र मृत्यु 











नीली नी नी वी न भी  तशखे“ऋाख“त>ीतौतौताीाी न चना त््5् 5555 


१. सत्यारथेप्रकाश---नवम समुल्लास, पृष्ठ १६४५ 
२. क-अ्थत्रिविवद्ध:खात्यन्त निवृत्तिरत्यन्तपुरुपाथें: । (सां०्सू० १/१) 
- ख-सत्यार्थप्रकाश--नवम समुल्लास, पृ० १६६ 
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तक ही रहता है। अपने मत की पुष्टि के मत शतपथ ब्राह्मण को 
उद्धृत करते हुए* कहते हैं--“मोक्ष में भौतिक शरीर का इन्द्रियों 
के मोलक जीवात्मा के साथ नहीं रहते किन्तु अपने स्वाभाविक शुद्ध 
गुण रहते हैं । जब सुनना चाहता है तब श्रोत्र, स्पश करना 
चाहता है तब त्वचा, देखने के संकल्प्मात्र से चक्षू, स्वाद हेतु 
रसना, गन्ध हेतु ध्राण, संकल्प-विकल्प करते समय मन, निरचय 
करने के लिए बुद्धि, स्मरणार्थ चित्त और अहंकार के लिए श्रहंका र- 
स्वरूप अपनी स्वशक्ति से जीवात्मा मुक्ति में हौ जाता है और 
संकल्पमाच शरोर होता है, जैसे शरीर के आधार इन्द्रियों के गोलक 


द्वारा जीव स्वकार्य करता है वेसे भ्रपती शक्ति से मुक्ति में सब 
आनन्द भोग लेता है ।£ हैं 


कहने का अभिष्माय यह है कि सत्य-संकल्एदि स्वाभाविक 
गुणा समथ्ये (जोवात्मा) में रहते हैं, भौतिकता वहीं रहती ।४ इसी 
परम्परा में वे अपने मत के पोषणा्थ-जैमिनी, वादरायणा, कठोप- 
तिषद्‌ तथा छान्‍्दोग्य आदि को उद्धृत करते हैं, जिसमें मुक्ति में 
में जीव की शुद्ध सामथ्ये की स्थिति का कथन किया गया है ॥6 


मुकित में जीवात्मा का अभौतिक सूक्ष्म शरीर, जो पाँच, 
प्राए, पांच ज्ञानेन्द्रियां, पांच सुक्ष्मभत, मन और धृद्धि सत्नह तत्वों 
का समुदाय रूप होता है। इनके द्वारा परब्रह्म की प्राप्ति करता 
. है!” दयानन्द के अवसार-- जब जीव के हृदय है मय 0 अत जब, के हदय का अधिया होगी की अ्रविद्या रूपो 
- ३. शतपथ ब्राह्मरा | १४, ४, २, १७ । 
४. संत्याथप्रकाश--नवम समुल्लास, पृष्ठ १५६-४७ । 
५. पूर्वेक्तिव पृ० १५६ | 
६. संण्भ्न ०, नत्समु०पृ० १५७ पर उद्धत ३+-- 
अ-भाव॑ जेमिनिविकल्पामननात्‌ शैंग्सू्‌३ ४, १४-१० । 
व-हादशाउवदुभयविद्य वादरायणी-अत: (उक्त ४,४, ९२ ) 
स-कठो० का २.६.१० । द-छा& ८.१२.५ 


. ७. यह इसरा अभीतिक (सूक्ष्म) शरीर मुक्ति में भी रहता हैः... 


(स्‌० अ० पृ० १६०) 
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गांठ कट जाती है सब छिन्न होते हैं और दुष्ट कर्मत्रय को प्राप्त 
होते हैं तभी उस परमात्मा, जो अपने आत्मा के भीतर और बाहर 
जाता है उससें निवास करता है” ।*--श्रादि मुण्डकोपनिषद्‌ के 
सिद्धान्त को स्वीकार किया गया है ॥? 


जीव और ईइ्वर को दयानन्द स्वरूपत: भिन्‍त मानते हैं भरत: 
मुक्तिरूप आनन्द की उपलब्धि के लिए उनका पारस्परिक विलय 
स्वीकार नहीं करते । क्योंकि, दयानन्द के अनुसार मुक्ति में यदि 
जीव और ब्रह्म मिल जायें तो मुक्ति का सुख कौन भोगे; और मुक्ति 
के जितने साधन हैं, वे सब निष्फल हो जायें ॥7० यदि मुक्ति में 
जीव का विलय स्वीकार किया जायेगा तो तो वह जीव' का स्वा- 
स्तित्व--तिरोधायक श्रर्थात्‌ स्वरूपनाश ही माना जायेगा क्योंकि 
श्रानन्द की उपलब्धि तो अपने पृथक अस्तित्व के द्वारा ही भोग: 
सकता है । जबकि निलय सें तद्बूप होकर अनुभूति का अस्तित्व ही 
समाप्त हो जायेगा, जो प्रथक्‌ रूप के द्वारा ही ग्राह्य है । 


महषि दयानन्द पुनः तेत्तिरीयोपनिषद्‌ का उद्धरण देकर वे 
पुन: अपने इस मत की पुष्टि करते हैं कि मोक्षावस्था में जीवात्मा 
ब्रह्म से संयुक्त होता है ओर अपने पूर्रास्तित्व के साथ आनन्द 
भोगता है । “--जो जीवात्मा भ्रपनो बुद्धि और आत्मा में स्थित 
सत्य ज्ञान और अनन्त आनन्द स्वरूप परमात्मा को जानता है, वह 
उस व्यापक ब्रह्म में स्थित होकर उस “विपश्चित्‌” अनन्त 
विद्यायुकत ब्रह्म के साथ सब कामों को प्राप्त होता है श्रर्थात्‌ जिस- 
जिस आनन्द की कामना करता है, उस-उस आझानन्द को प्राप्त 
करता है ॥? 





८- पूर्वोक्तिव नवम समु० पृ० १६५, €. मुण्ड० २.२-८। 
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[ ३३६ 


भोक्ष में जीवात्मा की अवस्था के सन्दर्भ में मह॒पि दयानन्द 
की मान्यता है कि “बह मुक्त जीव अनन्त व्यापक बहा में स्वच्छन्द 
घूमता, शुद्धज्ञान से सब सृष्टि को देखता, श्रन्य मुक्तों के साथ 
मिलता, सृष्टि-विद्या को क्रम से देखता हुआ सब लोक लोकान्‍्तरों 
में श्र्थातु जितने थे लोक दीखते हैं और नहीं दीखते हैं, उन सव 
में मृमता है । वह सब पदार्थो को जो उसके ज्ञान में अते हैं, सब 
को देखता है ॥ 


इस प्रकार मर्हाष दयानन्द का यह स्पष्ट मन्तव्य है कि मोक्ष' 
की दशा में जीवात्मा ब्रह्म में विलोत नहीं होता अपितु समग्र सृष्टि 
भें, जिसमें कि परमात्मा व्याप्त है, सत्य संकल्प होकर भ्रमण 
करता है। इसमा अ्भिपष्राय यह हुआ कि सहूर्षि दयानन्द कुछ अ्र्थो 
में, सत्यसंकल्प होने के, ब्रह्म के साम्य या संयोग को सुक्ति मानते 
हैं। जिसकी पूष्टि में वे मुण्डकोपनिषद्‌ के उस ही वचन को वे प्रस्तुत 
करते हैं जिसे आचार्य रामानुज ने किया है ।$ 


इसी संदर्भ में महषि दयानन्द गैष्णवाचारयों के उस मन्तव्य 
का भी खण्डन करते हैं जिसमें सालोक्य, सायुज्य श्रादि रूपापनन्‍्नता 
को मोक्ष माना गया है। दयानन्द का कंथन है कि “ये जितने लोक 
हैं वे सब ईद्वर के हैं, इन्हीं में सब जीव रहते हैं, इसलिए सालोक्य 
मुवित प्राप्त है ।” ईदवर सर्वेत्र व्याप्त होने से सब उसके समीप हैं, 
इसलिए सामीप्य मुक्ति भी स्वत: सिद्ध है। सायुज्य जीव ईश्वर 
से सव प्रकार छोटा और चेतन होने से स्वतः बन्धुवत्‌ है। इससे 
सायुज्य मुक्ति भी बिना प्रयत्न के सिद्ध और सब जीव सच व्यापक 
परमात्मा में व्याप्त होने से संयुक्त हैं। इससे सायुज्य मुक्ति भी 
स्वत: सिद्ध है १ दयानन्द के अनुसार उक्त चारों प्रकार का तथा- 
के 34 रूप आनन्द तो जीव सामान्य जीवन में हो भोग लेता 

तस्मात्‌ ताइश सायुज्य आदि. मोक्षों का उनके मत में 

वात्पय नहीं रह जाता है। कर रा हक हक ते मै कोई 
३ परमसाम्ममुवेति- मुझ्कापधियय पू ए॒घ ैप9प++5८ परमसाम्यमुनैति--मुण्डकोपनिषद्‌ ३, १, ३... 
हे. स०भ्र० नवम समुल्लास पृ०-१६२-६३ 
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गांठ कट जाती है सब छिन्न होते हैं और दुष्ट कमेत्रय को प्राप्त 
होते हैं तभी उस परमात्मा, जो अपने आत्मा के भीतर और बाहर 
जाता है उसमें निवास करता है” ।*-आदि मुण्डकोपनिषद्‌ के 
सिद्धान्त को स्वीकार किया गया है ।१ 


जीव और ईश्वर को दयानन्द स्वरूपत: भिन्‍न मानते हैं अतः 
मुक्तिरूप आनन्द की उपलब्धि के लिए उनका पारस्परिक विलय 
स्वीकार नहीं करते । क्योंकि, दयानन्द के अनुसार मुक्ति में यदि 
जीव औौर ब्रह्म मिल जायें तो मुक्ति का सुख कौन भोगे; और मुक्ति 
के जितने साधन हैं, वे सब निष्फल हो जायें ॥१० यदि मुक्त में 
जीव का विलय स्वीकार किया जायेगा तो तो वह॒ जीव का स्वा- 
स्तित्व--तिरोधायक श्रर्थात्‌ स्वरूपनाश ही माना जायेगा क्योंकि 
आनन्द की उपलब्धि तो अपने पृथक्‌ अस्तित्व के द्वारा ही भोग: 
सकता है | जबकि निलय में तद्बरूप होकर अनुभूति का अ्रस्तित्व ही 
समाप्त हो जायेगा, जो प्रथक्‌ रूप के द्वारा ही ग्राह्म है । 


महर्षि दयानन्द पुन: तेत्तिरीयोपनिषद्‌ का उद्धरण देकर वे 
पुत: अपने इस मत की पुष्टि करते हैं कि मोक्षावस्था में जीवात्मा 
ब्रह्म से संयुक्त होता है आय अपने पुर्गौस्तित्व के साथ आनन्द 
भोगता है । “--जो जीवात्मा अपनो बुद्धि और आत्मा में स्थित 
सत्य ज्ञान और अनन्त आनन्द स्वरूप परमात्मा को जानता है, वह 
उस व्यापक ब्रह्म में स्थित होकर उस “विपधद्चत्‌” अनन्त 
विद्यायुक्त ब्रह्म के साथ सब कामों को प्राप्त होता है अर्थात्‌ जिस- 
जिस आनन्द की कामना करता है, उस-उस आनन्द को प्राप्त 
करता है ॥* 





छऊ+ पूर्वोक्तिव चवम समु० पृ० १६५, €. मुण्ड० २.२-८ । 
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मोक्ष में जीवात्मा की अवस्या के सन्दर्भ में महर्षि दयानन्द 
की मान्यता है कि “वह मुक्त जीव अनन्त व्यापक ब्रह्म में स्वच्छन्द 
घूमता, शुद्ध्ञान से सब सृष्टि को देखता, अन्य मुक्‍्तों के साथ 
मिलता, सृष्टि-विद्या को क्रम से देखता हुआ सब लोक लोकाच्तरों 
में प्र्थात्‌ जितने ये लोक दीखते हैं और नहीं दोखते हैं, उन सब 
में ममता है। वह सब पदार्थों को जो उसके ज्ञान में आते हैं, सब 
को देखता है | 


इस प्रकार महर्षि दयानन्द का यह्‌ स्पष्ट मन्तव्य है कि मोक्ष 
की दशा में जीवात्मा ब्रह्म में विलीन नहीं होता अपितु समग्र सृष्टि 
में, जिसमें कि परमात्मा व्याप्त है, सत्य संकल्प होकर भ्रमण 
करता है १ इसमा अभिप्राय यह हुआ कि महूथि दयानन्द कुछ शअ्रर्थों 
में, सत्यसंकल्प होने के, ब्रह्म के साम्य था संयोग को मुक्ति मानते 
हैं। जिसकी पुष्टि सें वे मुण्डकोपनिषद्‌ के उस ही वचन को वे प्रस्तुत 
करते हैं जिसे आचाये रामानुज ने किया है ।१ 


इसी संवर्भ में महाँपषि दयावन्द गैष्णवाचार्यों के उस मन्तव्य 
का भी खण्डन करते हैं जिसमें सालोक्य, सायुज्य आदि रूपापन्तता 
को मोक्ष मात्ता गया है । दयानन्द का कथन है कि “ये जितने लोक 
हैं वे सब ईश्वर के हैं, इन्हीं में सब जीव रहते हैं, इसलिए सालोक्य 
मुक्ति प्राप्त है।” ईइवर सर्वत्र व्याप्त होने से सब उसके समीप हैं, 
इसलिए सामीप्य मुक्ति भी स्वत: सिद्ध है। सायुज्य जीव ईश्वर 
से सब प्रकार छोटा और चेतन होने से स्वतः बन्धुवत्‌ है। इससे 
सायुज्य मुक्ति भी बिना प्रयत्न के सिद्ध और सब जीव सर व्यापक 
परमात्मा में व्याप्त होने से संयुक्त हैं। इससे सायुज्य सुक्ति भी 
स्वतः सिद्ध है ।४ दयानन्द के अनुसार उक्त चारों प्रकार का तथा- 
कथित मोक्ष रूप आनन्द तो जीव सामान्य जीवन में हो भोग लेता 
है। तस्मात्‌ त्तारश साथुज्य आदि .मोक्षों का उनके मत में कोई 
तात्पय नहीं रह जाता है | > 
२. परमसाम्यमुणेति--मुण्डकोपनिषद्‌ ३, १, ३. 
हे. स०प्र० नवम॒ समुल्लास पृ० १६२-६३ 


रेड ] 


मोक्ष के साधन--- 


मह॒धि दयानन्‍्द के अनुसार उपासना को, जो योगद्शेव- 
समस्त है, को मोक्ष का प्रधान साधन स्वीकार किया गया है । किन्तु 
उससे पूर्व दयानन्द चार साधन और अनुबन्ध-चतुष्ट्यादि को मोक्ष 
की पृष्ठभूमि निर्भित करने में सहयोगी साधन स्वीकार करते हैं । 
महांषि दयानन्द के अनुसार चार साधन और शअनुबन्ध-चतुष्ट्यादि 
से सम्पन्न व्यक्ति ही मोक्ष का अधिकारी होता है ।? 


दयानन्द के अनुसार प्राथमिक चार साधन विवेक, गैराग्य, 
षट्क सम्पत्ति एवं मुमुक्षुत्वादि हैं । 


इनमें विवेक के अ्रन्तगंत मोक्षाभिलाषी व्यक्ति को सब प्रथम 
सत्पुरुषों के साहचर्य से सत्यासत्य, घर्माधर्म, कतंव्याकर्तव्यादि का 
मिश्चय करना होता हैं । साधक को स्वगत यर्थार्थ ज्ञाव की भ्राप्ति 
हेतु अन्तमय, शप्राणसय, सनोमय, विज्ञानसय एवं झानन्दमयादि 
पांच कोशों को जानना चाहिए, क्योंकि “इन्हीं से जीव सब प्रकार 
के कम, उपासना और ज्ञानादि व्यवहारों को करता है ।”” श्रनन्तर 
जागृत, स्वेप्न, सुषुप्ति आदि अवस्थाओं को जानने का प्रयत्न 
चाहिए। इन सभी को जानकर साधक सुक्ष्म शरीर और स्थूल 
शरीर, कार शरीर और तुरीय शरीरादि के भेद का ज्ञान करना 
चाहिए । 


दूसरा साधन गैराग्य है, जिसमें साधक सत्याचररणा का ग्रहरे 
और असत्याच रणा का त्याग करंके पदार्थों के मित्यानित्य प्रकार-- 
भेद को जानता हुआ परमात्मा के अनुकूल आ्राचरण करता है । 


१. चार साधने, और चार अनुवन्ध अर्थात्‌ साधनों के पश्चात्‌ ये 
(श्रवण-चतुष्ट्य) कर्म करने होते हैं ॥ इनमें से जो इन चार 
साधनों से युक्त पुरुष होता है, वही मोक्ष का अधिकारी होता है। 

--क्ष० पभ्र० नवम समुल्लास पृ० १६१ 


[ रेट 
तीसरा साधन शमदमादि छः प्रकार के कम करना पटक: 
सम्पत्ति है। आत्मा और अन्त:करण को धर्माचरण से हटा कर 
धर्माचरण में सदा प्रवत्त रखना शम कहलाता है। श्रोत्रादि इन्द्रियों 


श्र शरीर को व्याभिचारादि बुरे कर्मो से हूटा कर शुभ कार्यों 
में प्रव्त करता दंस कहलाता है । 


दुष्ट कर्म करते वाले पुरुषों से अलगाव “उपरंति” कहलाती 
है। निन्‍्दी, स्तृतिं, हानि, लोभादि में समत्वभाव को "तिलिक्षो” 
सम्पत्ति कहते हैं :वेदादिं सत्य शास्त्रों और उनके ज्ञान से पूर्ण आप्त 


विद्वान और ग्प्तोपदेंप्टा महपियों के वचेनों पर विश्वास करना 
श्रद्धा कहलाती ह। चित्त की एकाग्रत्ता की समाघान कहते 


महषि देयोनन्द के अंनुसार इसके पश्चातू विपय, सम्बन्ध, 


विषयों तथा प्रेयोजनादि अंनुबन्ध चतुष्टय का सम्बक्‌ हूपेरा अ्व- 
बोध करना चाहिए ।* 


दयानन्द के मत में भुमुक्षु को श्रव॒णादि चतुष्ट्य का व्यवहार 
करना चाहिए ।£ विद्वान के उपदेश को,.विशेषत: बश्रद्यू-विद्यादि की 
शात्ति एवं ध्यान देकर सुनना श्रवण कहलाता हैँ। शंकाओं का 
सभाधान और उन विचारों का एकाग्रचित्त से विचार केरता सनन 
जब सुनते और मनते करते से निस्सन्‍्देह हो जाय, तव समाधिस्थ 
होकर उन बातों को देखवा, सममना और शत और विचारित का 
च्यान-योग से परीक्षण लिदिध्यासन तथा पदाथे के जैसे स्वरूप गुण 


और स्वभाव हो गैसा याथातथ्य जान लेना साक्षात्कार कहलात्ता है । 
यही श्रवशादि चतुष्ठय हैं | 


उसके अनन्तर भहाँव दयानन्द मोक्ष प्राप्ति हेतु उपासना 
को योगसम्मत विस्तृत व्याख्या करते-हैं | दयानत्द सम्मत उपासना 
कर्मेयोग, तत्व, विवेचन अर्थात्‌ ज्ञान योग और परमभवित की सम- 


१- स०भ०, नवम समु० पूं० १६१, २, पूर्वोक्तेव पृ७ १६१५-६२ 
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न्वित अवस्था का एक सुन्दर स्वरूप हैं ३ उपासना शब्द का शर्थे 
समीपस्थ होता हे ।8 यह सामीष्य स्वुत्ति, प्रार्थना तथा श्रन्य 
योगाशिहितल साधनों के द्वारा ही गम्य हे । 


महर्षि दयानन्द के अनुसार उपासना काल में चित्त-वृत्ति- 
निरोध परमावश्यक हे, इसके द्वारा चित्त सभी दुष्ट व्यक्तियों से 
हट कर शुभ ग्रुणों में संस्थित होता हें। जैसे जल के प्रभाव को 
एक ओर से रढ़ बांध कर रोक देने से, तब वह जिस और नीचा 
होता है, उस ओर चलकर कहीं स्थिर हो जाता है, इसी प्रकार मन 
की वृत्ति भी बाहर से रुकती है, तब परमेश्वर में स्थिर हो 
जाती है ॥० 


मन की क्लिष्ट, विषयासक्त और परमेश्वर की उपासना से 
विमुख करने वाली पांच प्रकार की प्रमारा, विपयेय-विकल्प, निद्रा 
एवं स्मृति वृत्तियां होती हैं ।? 


इसके अतिरिक्त उपासना योग के व्याधिस्त्यान (सत्य कर्मों 
में अप्रीति), संशय, प्रमाद आलस्य, अविरित, आन्तिदर्शन, अलब्ध- 
भूमिकत्व (अर्थात्‌ समाधि की प्राप्ति न होना) एवं अनवस्थित्व 
चित्त का अस्थयं) श्रादि नौ प्रकार के विघ्त हैं ।? इनके छोड़ने का 
एकमात्र उपाय श्रद्वितीय ब्रह्मतत्व है, उसी में प्रेम और सर्वेदा उसी 
की आज्ञा का पालन करना पुरुषार्थ हैं। वही इन विध्नों के नाश 





३. मुक्ति का उत्तम साधन उपासना है; इसलिए जो विद्वान लोग 
हैं, वे सव जगत्‌ और सब मनुष्यों के हृदय में व्याप्त ईश्वर को, 
उपासना रीति से अपने आत्मा के साथ युक्त करते हैं । 

+ऋग्वेदादिभाष्य, पु० १८४ 

४. सत्यारथ प्रकाश, सप्तम समुल्लास पूृ० १२२। 

प्र, तदा द्रष्ट: स्वरूपे अवस्थानम्‌ू ॥ योगसूत्र पर-“यदा स्वंस्मातचु 
व्यवहारान्मनोवडरोव्यते, तदास्योपासकस्य मनो द्रणष्ट: सवज्ञस्य 
परमेश्वरस्य स्वरूपे स्थितं लभते | (श्र० पु० १८५) 
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करने का वज्जरूप अस्त है । अर्थात्‌ उक्त सभी प्रकार के विध्च 
उपासना के द्वारा दूर होते हैं । 


महषि दयानन्द के द्वारा उपासना के योगदर्शन में समस्त आठ 
प्रकार के अंग माते गयग्रे हैं, जिनके श्रनुष्ठान से अविद्यादि दोषों का 
क्षय तथा ज्ञाव के प्रकाश की वृद्धि होने से जीव यथावत्त्‌ मोक्ष को 
प्राप्त होता है।* ये हैं अष्टांग--यम, तियन, आसन, प्राणायाम, 
प्रध्याहार, चारणा, ध्यान और समाधि हैं ।* 


१. यम--अहिंसा, सत्य, अस्तेय, न्रह्ममचये एवं अ्रपरिग्रह भेद 
से पांच प्रकर का होता है।* सर्वेप्रकारेश सब कालों में सब 
प्राणियों के साथ गैर छोड़कर प्रेम-भाव का व्यवहार करना 
'अहिस” है। इससे गैरभाव का त्याग होता है। यथार्थ बोलना 
और सुनना और स्वीकारनता “सत्य” है। इससे फलरूप में जो 
जो कास करना चाहता है, वे सब हो जाते हैं। किसी अन्य के 
पदा्थे पर अगैधरूप ग्राधिपत्य न करता “अ्रस्तेय” है। इसके परि- 
शाम स्वरूप सभी उत्तम-उत्तम पदार्थ प्राप्त होने लगते हैं। कामे- 
्स्ट्रियसंयम- ब्रह्म चये' है। इस यम के द्वारा वल और बुद्धि आदि 
की वृद्धि होती है। लिप्सा प्रेरित भोग सामग्री का अतिशय अजंन 


ने करना “अपरियग्रहँ है। इससे शुभ गुरपों का विचार मन में 
स्थिर होता हैं । 





दृत्तण: पंचतय:-३. प्रमाणवियेयविकल्पनिद्रा स्मृतय:, २. तत्र प्रत्य- 
क्ानुमातागमाश्रमाणानि | ३. विपर्ययो मिथ्याज्ञानमतद्रपप्रतिष्ठम्‌, 
४. शब्द ज्ञानानुपाती बस्तुकूल्यों विकल्प, ५. अ्रभावप्रत्ययासम्दना 
वृत्तिनिद्वा, ६. अनुभूत विषयासंप्रमोष: स्मृत्तिः-- योसूत्र १,१,५,११ 
२, व्याधिस्त्यानसंशय-प्रमादालस्याविरतिर्म्रान्तिदशेनालब्ध-- 
भूमिकत्वानवस्थितस्वानि चित्तविक्षेपास्ते-अच्तराया: 


+योग सूत्र १. १, ३० 
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२. नियस---उपासना का दूरा नास या अंग- “नियम” है । यह 
भी शौच, संतोष, तप, स्वाध्याय एवं ईइवरप्ररिगधाद रूप पांच 
प्रकार का होता है ॥* अ्रन्तर और वाह्य स्वच्छुता 'शुचि” है। फल- 
स्वरूप अन्त:कररख .को शुद्धि, मन प्रसन्‍न और एकाग्र होता है | 
और साथ ही, आात्मानुभव की योग्यता आती है । निरालस्य धर्मा- 
नुष्ठान से अत्यन्त पुरुषार्थ करके प्रसन्‍त रहना तथा “ दुःख में शोका- 
तुर न होना संतोष है । इससे जो सुख मिलता है वह सर्वोत्तम है । 
झात्मा और मन को धर्मार्थचरण तथा शुभ गुणों के श्राचरण रूप 
तप से निर्गत करता “तप” है। इससे शरीर एवं इन्द्रियाँ अशुद्धि के 
काररा क्षीरा होने से बचे रहने के कारण दृढ़ होकर सदा रोगरहित 
होती है। मोक्ष विद्याविधायक वेद्शास्त्र का पढ़ना, पढ़ाना और 
आकार के विचार से'ईश्वर का निदचय॑ करना, केराना “स्वाघ्यायें! 
कहलाता है । इससे परमात्मा के साथ सम्प्रयोग, तदनुग्रह का प्रंति- 
वेदन, आत्मा की शुद्धि, सत्याचरण पुरुषार्थ व प्रेम का सम्प्रयोग 
होता है । -तस्माद्‌ मुंक्ति की “उपलब्धि शीघ्र होती है । 


सबे सामथ्य, सब ग्रुण, प्राण, आत्मा और मन के प्रेमभाव 
से आत्मादि सत्य द्रव्यों का ईश्वर के लिए समपंण करना ““ईदवर- 
प्रसिणिधान”' , है। _ इससे साधक सुगमता से सम्राधि को प्राप्त 
होता है । _ 


आसन-सुखपूर्वक शरीर और आत्मा के स्थेयें को आसन 
कहते हैं ९ ये पद्मासन, वीरासन, दण्डासन प्रभृति अनेक हैं । 


३. उपासनायोगांगानामनुष्ठानाधा रणदर्शा वध रज्ञानं प्रतिदिन क्षीरां 
भवति, ज्ञांनस्यं च॑ वृद्धियविन्मोक्षप्राप्तिभंवति । 

(ऋग्देदादि० प्रृ० १६३) 

४, यंमनियमप्रारंगरयामप्रत्याहारधा रखाध्यानसमाधयो-श्रष्टा अंगानि 

(योगसूत्र ९, २, २६) 

५, अहिसासत्यास्तेय ब्रह्मचर्यापरिग्रहा यमा: ।--योगसूत्र रे, २, ३० 
६. शौचसन्तोपत्तपः स्वाध्यायेइव रप्रारितधानानि नियमा: । े 

(पूर्वॉक्तिव १, २, २३) 
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दयोनन्द कहते हैं कि सुखानुरूप श्रासन करना चाहिए । दृढ़ आसना- 
वस्था में साधक को.शीतोष्णादि बाधा नहीं देते । 


. ३. परारायाम-इहवास-प्रश्वास की गति का निरोधक जब 
ज्ञान के द्वारा कियां जाता है तो उसे 'प्राशायम' कहते हैं | उसे 
चार प्रकार का माना गया है। बहिनिर्गत प्रइवास का मिरोध 
बाह्य प्राणायाम' होता है । अन्तः प्रविष्ट इवास का तत्रेव निरोध 
आसध्यन्तर प्राणायाम' कहलाता है और न प्राण को बाहर निकाले 
तथा न भीतर, ले . जाये प्रत्युत जितनी देर सुखपूवेक हो सके ज्यों 
का त्यों वहीं रोक दे, वृह 'स्तम्म प्राणायाम' है और चतुर्थ (बाह्या- 
न्तरापेक्षी प्राशायाम' वह है जब प्रइवांस बाहर को आये तथा 
ब्राहर को कुछ रोके और जब भीतर को जाये तो भीतर ही रोके । 


४. प्रत्याहार--इन चारों प्रकार के अनुष्ठान से चित्त निर्मल 
होता है । आत्मा के ज्ञान का ग्रावरक अज्ञान नष्ट हो जाता है 
और ज्ञान, का. प्रकाश शने>शनः प्रवुद्ध होता है ।। तथा अनुष्ठाता 
के स्तन की ब्रह्म ध्यान विषयक सम्यक्‌ योग्यता बढ़ती है।? जब 
उपसक चित्त को जीत लेता है तो वह चित्त प्रमात्मा की स्मृति 
के अच्यन्न.कुत्रापि नहीं जाता। उसको इन्द्रियां भी -अपने-अ्रपने 
विषयों में निरुद्ध हो जाती हैं तो-उपासना का 'प्रत्याहार' भ्रंग होता 
है 5 झभिषप्राय यह है कि उपासक के चित्त और इान्द्र्यां उसके 
स्वाधीत हो जाती हैं । प्रत्याहार की अवस्था में ज्ञान हो जाने से 
उपासक को सत्य में ही प्रीति होती है, अंसत्य में नहीं । 


७, त्तत्र स्थिरसुखमासनम । (योगसूत्र' ९, २, ४६) 
5. तस्मिन्प्रतिश्वांसयोगतिविच्छेद : प्राणायाम --पूर्वॉक्तिव १, ,४६ 
१. तत्तः क्षीयते प्रकाशवरणम्‌ । --पूर्वोक्तेव १ 


२. ध्राणायाम-भअनुष्ठानेदोपासकानां मनसो ब्रह्मध्य।ने सम्यग्योग्यता 
भवति | -ऋग्वेदादि० प्ृ० २०० 


स्वविषयासम्प्रयोगे' चित्तस्य स्वरूपानुसार इचेन्द्रियाणा प्रत्या- 
हार: । (योगसूत्र. १. 
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प, धारणशा-चित्त के चाँचल्थ को समाप्त करके नाभि, 
हृदय, मस्तक, नासिका, और जिह्ठा के अग्रभाग आदि देशों पर 
स्थिर करके श्रोंकार का जप और उसका विषय, जो परमात्मा है 
उसका विचारकरना धारणा” * कहलाता है। वस्तुतः घाररपा 
पूर्वोक्त पाँच अंगों के सिद्ध हो जाने पर स्वतः: ही सिद्ध हो 
जाती है। 


६. ध्यान--धा रणाभिह्ित देशों में से किसी एक देश में 
ध्यान करते और अ्राश्रय लेने के योग्य जो अत्तर्यामी परमेश्वर है, 
उसके प्रकाश और आनन्द से, अत्यन्त विचार और प्रेमभक्ति के 
साथ इस प्रकार प्रवेश करना यादशी कोई नदी समुद्र में गिरती है 
तब ईश्वरातिरिक्त किसी अन्य पदार्थ का स्मरण न करना, मात्र 
उस परमात्मा में ही एकमात्र ध्यानावस्थित रहना “ध्यान! 
कहलाता है ।*९ 


७. समाधि--उपपुं क्त सात अंगों का फल 'समाधि' होता 
है । समाधि उपासक की उस अवस्था को कहते हैं जिसमें वह अपने 
शरीर को भी भूला हुआ सा परमेश्वर के प्रकाशस्वरूप आनन्द और 
ज्ञान से परिपुणया हो जाता है । इस अ्रवस्था में एकमात्र आत्मसंयुक्त 
ब्रह्मानन्द की उपलब्धि होतो है। ममत्व, परत्व एवं जागतिक 
आभास, सभी तुच्छ हो जाते हैं +॥ किसी भी प्रकार की लिप्तता का 
आभास साधक अनुभव नहीं करता । 


इस उपासनायोग को प्राप्ति साधक :तभी करने में समर्थ 
होता है जब वह धर्माचरण किवा सदाचरण करता है। अन्यथा 
दुष्टकर्मों में लिप्त होने से उपासक को वह एकाग्रता उपलब्ध ही 
नहीं हो पाती, जो अ्नन्यानन्दपरक होती है । इसो लिए यमनियमादि 





४. देशवन्वम्चित्तस्य धारणा । (पूर्वोक्तिव १. ३. १) 
५. तन्न प्रत्येकतानताध्यानम्‌ । (पूर्वोक्तिव १. ३. २) 
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के अन्तगंत झात्मनिग्रह को आवश्यकता पर बल दिया गया है। 
सभी अंगों का साक्षात्कार करते में समर्थ हो जाता है और देहपा- 
तान्तर मोक्ष को प्राप्त करता है । 


महाँषि दयानन्द ने उपासना के दो प्रकार बताये हैं।--सगुरती- 
पासना तथा निगु णोपासना । ईइवर के सर्वेज्ञ, स्वशक्तिमान, शुद्ध, 
सनातन, न्यायकारी, दयालु, सर्वव्याप्त, सर्वाधार, कल्याणशुपरक, 
सर्वद्रष्टा, सर्मेश्वर इत्यादि सत्यग्रुणों की ज्ञान पूवेक उपासता करने 
को 'सगुणोपासना' कहते हैं ' उस परमात्मा को अजस्मा, निराकार, 
निराकार, अ्रशरीरी, शब्दस्यशेगन्धादिविरहित, संख्यातीत, परि- 


साणखभारातीतादि राहित्यपरक मानकर स्मरण करने को निगु णो- 
पासना कहते हैं । 


इस प्रकार की परमात्मा की उपासना के द्वारा, दयानन्द के 
अनुसार, अविद्यादि क्लेश तथा अधर्माचरण को विनिवृत्ति से शुद्ध 


विज्ञान और धर्मादि शुभगुणों के आचरण से आत्मा को उन्नत 
करके उपासक मोक्ष को प्राप्त होता है १ 


भ्रद्देत वेदान्त में स्वीकृत सुक्तिवाद का खण्डन--- 


वेदान्त दर्शन में जीव का ब्रह्म से सर्जथा अभेद सम्बन्ध 

है । दोनों के अभेद सम्बन्ध को--एकमेवाह्वितीयम्‌ू--इत्यादि श्रृतियों 
के आधार पर प्रतिपादित किया गया है। उन दोनों के मध्य उसी 
अकार का सम्बन्ध है जेसा कि घटाकाश और महाकाश के सध्य 
हूं। घट के अन्दर का आकाश और घट के बाहर का झाकाश एक 
ही हैं किन्तु घट की उपाधि के कारण वे भिस्न-भिस्न प्रतीत्त होते 
दल अमल की मकर दर किस ले लत शक टी कप कलर धे मम 
१. सेयं तस्मपरभेइवरस्योपासन 


् ॥ हविविधास्ति--एक सगुणा, द्वितीया 
सियु शा चेति | (ऋग्वेदादि० पृ०२०५) ३ हे 


२. एवं परमेश्व रोपासनेनाविद्याघर्माच रण निवारणाच्छुद्ध--विज्ञान 
धर्मानुष्ठानोन्नतिम्यां जीवोमुक्ति प्राप्नोति इति “वही ०पृ०२०७ 
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हैं । इसी प्रकार जीव और ब्रह्म एक ही है किन्तु शरीर, मत और 
ज्ञानेन्द्रियों की उपाधि के कारण वे भिन्‍न-भिन्‍त प्रतीत होते हैं । 
आत्मा का कर्तृ त्व भी मात्र अविद्यावश्ञात्‌ है। उसका कतु त्व तब 
एक ही उद्भासित होता हे जब तक कि अविद्या के कारण दत से 
सम्बन्ध रइता हें। ग्रात्मा का कत्‌ त्व' केवल व्यवेहारिक रूंप से ही 
सत्य है । प्रदन उठता है कि यदि ब्रह्मा और जींव' अ्रभिन्‍न हैंतो 
गगतिक बन्धन क्यों होता है; अंद्वेतवादी इसका उत्तर देते हुए 
कहते हैं कि अविद्या के कारण जीव अपंने स्वरूप को भूल बैठता 
है । जीव यद्यपि स्वयं ब्रह्म है किन्तु अनादि अविद्यां के कारण वहेँ 
उस परम सत्य को विस्मूंत कर बैठता हैं और स्वयं की मन, शरीर 
इन्द्रियां समभने लगता है । कहने का अ्रभिप्राय यह है कि जीव 
वन्धन का कारण स्वयं उसके मन में ही हैं, कहीं बाहर नहीं। 
बन्धन मानसिक है, सत्तागत नहीं । अतएव बन्ध॒न केवल व्याव- 
हारिक दृष्टि से ही सत्य है। पारमाथिकरूपेर तो जीव ब्रह्म ही हे. 
इसी कारस अद्वत मत में इसी बात पर बल दिया गया है कि 
मुक्ति की प्राप्ति बाह्य जगत के किन्‍्हीं पदार्थों के _रूपांन्तरण का 
परिणाम न होकर प्रत्युत अयने पारमा्थिक स्वरूप को और अविद्या- 
जनित्‌ बाह्य जगत के मिथ्यात्व को समभ लेना ही है ।- इस प्रकार 
अद्वत वेदान्तान्तगेत मोक्ष का साधन एकमात्र ज्ञान ही है। अर्थात्‌ 
इस बात के ज्ञान का उद्भव- होता ही हे कि वह नितान्‍्त रूपेरस 
ब्रह्म ही है । जिस प्रकार रज्जु-सपप भ्रम के निराकृुंत हो जाने से 
ज्ञाता को किसी नवीन पदार्थ या " बात की प्राप्ति नहीं होती, उसी 
प्रकार जगत्‌ भ्रम के निराकृत होने से किसी नवीन पदार्थ की प्राप्ति 
नहीं होती, मात्र अपने पारमार्थिक स्वरूप की ही उपलब्धि होती 
है । इस प्रकार अद्वेत मत में भोक्ष किसी नवीन वस्तु की उपलब्धि 
नहीं हैं॥. -. - ५४ व न्यूज ८५ - 
शंकर के मत में ज्ञान ही एकमात्र मोक्ष का साधन है। 


इतना ही नहीं भ्रत्युत 'सर्वोच्च ज्ञान स्वयं. में मोक्ष ही हैं | ज्ञान 
और कम में जैसा ही विरोब है जैसांकि प्रकोश और अन्धकार में । 
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पुण्य और पाप कर्मों का फल क्रमश: सुख व दुःख है। किस्तु, झात्म- 
ज्ञान का फल मोक्ष हैं। यद्यपि कर्म और भक्ति उस ज्ञान की 
पृष्ठभूमि का निर्मारा करते है किन्तु उनमें भी अज्ञान का समावेश 
होता है भ्रत: एकमात्र ज्ञान ही हर का साधन हें। क्योंकि अ्रम 
जगत्‌ भ्रम कर्म या भक्त द्वारा दूर नहीं किया जा सकता, वह तो 
एकसात्र ज्ञान से ही निराकरणीय है, जैसाकि पहले कहा जा चुका 
है कि श्रद्वत मत में मोक्ष किसी नवीच पदार्थ या सत्ता की उपलब्धि 
नहीं हैं, प्रत्युत अ्रपन्ते यथार्थ स्वरूप का उद्वोधनमात्र हक । श्रतएव 
ज्ञान के द्वारा अज्ञान का उच्छेदन ही मोक्ष है क्योंकि जीव इस 
अज्ञात से पूर्व ब्रह्म ही था, किस्तु माया के कारसणण वह अपने इस 
यथार्थ स्वरूप को भूल गया था और अपने को शरीर, मन, ज्ञाचे- 


न्द्रियां आदि समभने लगता है। ऐसे अज्ञान की निवृत्ति के अन्तर 
जो स्वरूपोदुबोधन होता हैँ, वही मोक्ष है । 


शंकर का विचार है कि कर्म से मोक्ष का कोई सम्बन्ध नहीं 
हैं। कर्म क् फल किसी वस्तु की उत्पत्ति होती या अपने परिणाम 
के द्वारा किसी वस्तु में विकार उत्पन्च करना होता है । शंकर इस 
वात का निषेध करते हैं कि नित्य मोक्ष कम एक अनित्य कारण से 
उत्पन्त नहीं हो सकता । मोक्ष किसी पदार्थ का विकार ही नहीं है 
क्योंकि विकार होने से वह नित्य नहीं हो सकता क्योंकि जगतु में 
देखा जाता है कि गैह्ारिक पदा्थ नित्य नहीं हुआ करते। जिस 
प्रकार हूथ का विरार दधि नित्य नहीं हुआ करता । शंकर के 
अनुसार भक्ति और कम के द्वारा सग्रुण ब्रह्म की प्राप्त हो सकता 
हैं परमतत्व उपलब्ध कदापि नहीं हो सकता, क्योंकि वे. मिथ्या 
जगत के ही एक अंग हैं, जो सावधिक विपाक मात्र रखते हैं। तर- 
परिणामों में अक्षुणता का सर्वेथा अभाव होता है। परमतत्व 
ज्ञानस्वरूप मात्र हें। “तस्मात्‌”......चकछइते ज्ञानातु न मुक्ति” । 

नैपकम्यंसिद्धिकार ने कहा है कि जब जीव शारीरिक साधनों 
के प्रद्ि अजग एवं अहंरहित. जोकि शारीरिक बन्धनों के कारण 
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है, हो जाता है तो ज्ञानोत्पन्त होता है क्योंकि सिंह और मेंघ की 
भांति ज्ञान और कम एकमात्र नहीं रह सकते ।१ 


आचार्य रामानुज-- 


रा्मानुज यथार्थवादी दष्टिकोर रखते हैं। उनके मतावुसार 
जीव और ब्रह्म में कदापि साम्य नहीं है। रामानुज के मतानुसार 
यद्यथि जीव ब्रह्म का ही अंश है, या उसका विशेषर्त है, तथापि 
वह अपने अंशों या विशेष्य के समान नहीं है। वह उसमें अभिन्‍न 
होकर भी अपने रवरूप से उससे [भन्‍त है । इसलिए मोक्ष कोई 
ज्ञानावस्था कोई विशेषण न होकर एक सहज उपलब्धि है जो 
विचित्र प्रयासों के अ्रतन्तर उपलब्ध होती है । रामानुज और दया- 
ननन्‍्द दोनों ने जीव के कतू त्व को सत्य माना है। हाँ, वे कतृत्व 
भोक्तृ त्वादि शुरा अ्नित्य तो अवश्य है किन्तु संसरण या जागतिक 
सम्बन्धता में वे सर्वथा जीव के कम हैं । इसलिए रामानुज और 
दयानन्‍्द दोनों दाशनिक कर्मों की शुद्धता पर भी उतना ही बल 
देते हैं जितना की मोक्ष के लिये ज्ञानोपलद्धि पर । रामाचुज के 
अनुसार जहां कर्म और ज्ञान मोक्ष को साववमभूतता के अंग हैं, वहां 
भक्ति, जो इन दोनों के परिणाम स्वरूप अपनी पराकाष्ठा को प्राप्त 
होती है, भगवत्‌प्राष्ति में एकमाव साधन होती है। रामानुज को 
भक्ति केवल भावुक मन की उड़ान या समत्वता का उन्माद नहीं 
है । रामानुज के अनुसार वह ज्ञाचावस्था का सर्वोत्तम स्वरूप है, 
जिसके उपरान्त जीवात्मा सबके अनित्यत्व और अपरमाथित्व को 
समझता हुआ, एकमात्र परमात्मा को सारभूत और अपना संलक्ष्य 
मासता है श्र उसके चररों में शवनत होकर किकरमात्र से उसके 
समक्ष उपस्थित होकर उसकी प्रसादरूप कृष्प को कामना करता 
है | रामानुज ब्रह्म को निगुण मिविशेष ज्ञानमात्र नहीं मानते । 
उनके मतानुसार परमात्मा हेय प्रयत्नीक होकर असंख्य कल्याणगुरत 


१. वाध्याबाधकभावाच्च पतन्‍्चास्योरसायोरिव । 
एक देशानवस्थान्त समुच्ययता तयो: ॥॥. --१/५४ नैष्कम्येसिद्ध 
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गणाकर है । अत: उस परमात्मा की उपलब्धि में वे परमात्मा को 
कृपा की अपेक्षा करते हैं। कहने का अभिष्राय यह है कि शंकरा- 
चार्य का ब्रह्म एकमात्र जीवात्मा के प्रयत्नानन्‍्तर लब्ध ज्ञान के 
द्वारा ही प्राप्त है किन्तु रामानुज को दृष्टि में मोक्ष या प्राप्ति 
भगवतकुृपा पर भी उतनी ही आशित है? जितनी कि जीवात्मा के 
हारा उसके लिए किये गये प्रयासों पर आश्रित है परमात्मा अपनी 
कृपा के द्वारा मुमुक्ष को उपाय बुद्धि प्रदान करते हैं । 


रामातुज का विचार हैं कि प्रथम तो निर्विशेष श्रद्मा किसी 

भो प्रकार हमारे ज्ञात का विषय बन ही नहीं सकता क्योंकि अनुभूति 
कदापि निविषया नहीं हो सकती । अतः परकब्रह्म को एकमात्र ज्ञान- 
स्वरूप है किस प्रकार हमारे ज्ञान का विषय बन सकता है । शंकर 
द्वारा समस्त ब्रह्माण्ड का प्रपंच वताकर मिथ्या की संज्ञा दे देने से 
सभी शास्त्रादि को सिथ्या कर दिया गया है। तस्मात्‌ शंकराभिमत 
तत्वमसि और अहंब्रह्मास्मि आदि श्रुतिपरक बचन को, जिन्हें वे 
जीव और ब्रह्म की अभेदता के ज्ञान की निष्पत्ति में एक बहुत बड़ा 
योगदानी मानते हैं, किस प्रकार मात्र शब्दार्थ ज्ञान से मोक्ष के 
प्रदाता हो सकते हैं; वाक्यार्थ ज्ञान से कथमपि श्रज्ञान निवारण 
और उस तथाकथित अज्ञाननविवारण से मोक्ष की प्राप्ति नहीं हो 
सकती । रामाबुज कहते हैं कि वाक्य का वाक्यार्थ ज्ञानमात्र से ब्रह्म 
भाव की सिद्धि नहीं हो सकती | जैसा देखा भी नहीं जाता। बड़े- 
बड़े वाच्यार्थ ज्ञानियों में भी भेद दर्शन की श्रनुवृत्ति बनी ही रहती 
है, यदि वाच्याथे ज्ञानमात्र से ब्रह्म भाव की सिद्धि सम्भव भी हो 
जाये तो श्रवण, मनन आदि शास्त्रीय विधि व्यर्थ हो जायेगी । अत- 

एवं तत्वमसि प्रभूति वाक्यार्थ ज्ञानमात्र से वन्धन मुक्ति नितान्त 

असम्भव हैं। यद्यपि मिथ्यात्व बन्धन ज्ञान के द्वारा ही बाध्य है 

किन्तु बच्चन अपरोक्ष है, परोक्ष रूप वाक्‍्याथे ज्ञान से यह निवार्य 


दा पु ० मम जद  म नल बता मल कक ला िलिदम कम 


१, एकमेवेप संप्रसादो तस्माच्छरी रात्‌ समुत्थाय पर॑ ज्योतिरूपं संपच्य 
स्वेत रूपेणाभिनिंष्पयते | ४, ४, २ 
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नहीं है । रज्जु आदि में प्रत्यक्ष सपेमय होता है। “यह सर्प नहीं 
रज्जु है” ऐसे प्रामारिगक व्यक्ति के कथन मात्र से भय की निवृत्ति 
नहीं देखी जाती, क्योंकि भीत व्यक्ति के समक्ष तो सपे की ही 
प्रवृत्ति रहती है । उक्त आप्तवाक्य तो अप्रत्यक्ष सर्प का विपरीत 
ज्ञानमात्र ही है। भय की निवृत्ति कारण प्रत्यक्ष द्वारा वस्तु के 
यथार्थ ज्ञान पर आश्वित होता, जैसे कि रज्जु को सर्प मानकर भय- 
भीत पोछे हटा हुआ व्यक्ति “यह सप्पे नहीं रज्जु है” | आप्तपुरुष 
के कथन के वस्तु को यथार्थ रूप मे देखने को प्रवृत्त होता है. उसको 
भलिभांति देख कर ही भय से निवृत होता है, केवल कथन मात्र से 
नहीं । इसलिए शब्द को भी प्रत्यक्ष ज्ञान का उत्पादक नहीं कहा 
ज। सकता क्योंकि ब्रह्म अतीन्द्रिय तत्व है, जबकि जितने भी ज्ञान 
के साधन उनमें केवल इन्द्रियां ही प्रत्यक्ष ज्ञान के साधन हैं। 

निष्काम कर्मानुष्ठान से निर्मेल मन, श्रवण, मनन, निदिध्यासन से 
विषय पराडसमुख पुरुष का ज्ञान भी वाक्याथमात्र से ही हो सकता 
है । रामानुज का मत है कि जगत्‌ भी उतना हो सत्य है जितना 
जीवात्मा। दोनों ही उस अखण्डेकरस परमात्मा के प्रकार या अंश 
हैं । तस्मात्‌ दोनों की उस प्रकारीबत्‌ सत्य हैं । अतएवं अज्ञान जगत 
का नहीं है | अज्ञान से कर्मासक्ति होती है । इसलिए यदि जीवात्मा 
कर्म और कमंभोगों के अ्याथाथ्यं को यदि समझ लेता हैँ और उन्हें 

अनासक्त भाव से सम्पादित करता हूँ तो उसके मानस में प्रारब्ध 

के द्वारा सम्भूत अज्ञानात्मक एवं सम्मोहात्मक राजस्‌ और तामस्‌ 
गुणों का उच्छेद होने से सत्वगुणोंद्रिक होगा और उसको जगतु के 

अपरमाथेता का ज्ञान तथा परमात्मा के साथ अपने सम्बन्ध का 

बोध करायेगा। इस ज्ञान और बोध के श्रनन्तर जीवात्मा उस एक- 
सात्र अपने संलक्षाभूत परमात्मा के प्रति समपित हो सकता हैं । 
इस प्रकार कर्मंयोग, ज्ञानयोग और समपेणमूलक भक्‍क्तियोग के 
समन्वय के बिना कथमपि मोक्ष की उपलब्धि सम्भव नहीं ' 





१. न च वाक्यात्‌ वाक्यार्थज्ञानमात्रेश ब्रह्म-भावसिद्धि: श्रनुपलब्धे 
विविघभेददशनानुवृत्तेदच । --श्रीभाष्य १, १, ४ 
२. पूर्वोक्तिव--श्रीभाष्य १, १, ४ 


[ ३४३ 


अद्वेत वेदान्त में मोक्ष किसी नवीन वस्तु की अवस्था की 
उपलब्ध नहीं माना गया है किन्तु रामानुज इस सिद्धान्त से विरोध 
रखते हैं । उनके मतानुसार परमात्मा का प्रकारभूत जीव कर्मों के 
व्यूह में फंसने के कारण अपनी उक्त परमार्थता को खो बैठता है । 
उसको उपलब्धि उसकी परम सुगमता एवं त्रिगुणमूलक जगत्‌ से 
व्यतिरिकत होने से एक अपुर्वावस्था की उपलब्धि मानी जायेगी । 


शंकर वेदान्त में जिस अविद्या निवृत्ति को मोक्ष कहा गया 
है उसके विषय में रामानुज और उनके अनुयायियों ने अनेक प्रकार 
की शंकायें प्रकट की हैं। अद्वेतमत में जहां जीवब्नह्म क्यवाद स्वी- 
कार किया, जीवेक्यवाद भी माना गया हे क्योंकि एक ही ब्रह्म 
अविद्या के कारण समस्त शरोीरों में अन्त:करणावच्छित्त होकर 
विचरण कर रहा है। श्रद्वेतवादी मानते हैं कि उस विद्या की 
निवृत्ति ही मोक्ष है । इस पर रामानुज विप्रतिपत्ति करते हुए प्रहन 
करते हैं कि जब तो एक के मुक्त होने पर अन्‍्यों की भी मुक्ति 
होनी चाहिए; और यदि यह कहा जाये कि शअन्यों के ग्र॒ुक्त न होने 
के कारण अविद्या बनी रहती ह तो इस पर रामानुज श्रापत्ति करते 
हैंकि तव तो एक की भो मुक्ति नहीं होनी चाहिए क्योंकि बन्ध 
का मूलभूत कारण अविद्या बनी हुई हे ।? न्‍ 


यदि यह कहें कि प्रत्येक जीव विद्या पृथक्‌ पृथक्‌ है, जिसकी 
अविद्या का नाश होगा, वह मुक्त होगा और जिसकी बनी रहेगी, 
वह वबद्ध रहेगा , तो इस पर प्रष्टव्य है कि इस प्रकार का भेद स्वा- 
भाविक है या कल्पित; यदि यह कह जाये कि भेद स्वाभाविक है 
जीवों के भेद के लिए जो अविद्या की कल्पना को गई है वह व्यर्थ 
हो जायेगी, इस भेद की कल्पना करने वाली अविया कल्पित 
है तो प्रश्न उठता है कि इस भेद की कल्पना करने वाली अविद्या 


ण्त्ट्प्म----+ककफकन5- ाराररराार ा-+---+-... 


१: तहि एकस्यापिमुक्ति न स्यात्‌ अ्रविद्याया अविनष्टत्वात्‌ । 


+श्रोभाष्य २. १. १५ 
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ब्रह्म को है या जीवों की, यदि ब्रह्मम की है तो पुनः एक अविद्या 
के विनाश के अनन्तर सब की मुक्ति होनी चाहिये और यदि यह 
कहा जाये कि जीवोंकी है तो जीव अविद्या का आश्रय बनता है । 
जबकि जोव स्वयं अविद्या के होने पर बनता है इस प्रकार नयो- 
न्याश्रय दोष होगा ॥* अद्वैत वाद के अविद्यानिवृत्तिरेव मोक्ष विषयक 
न्याय सिद्धान्तकार दोषों को गति देते हुए प्रश्न किया है - यदि 
समस्त अमों अर्थात्‌ श्रविद्या का उच्छेदन भी मोक्ष है तो वह उच्छे- 
दन भ्रम से सिद्ध होता है या प्रमा से: 


यदि समस्त अमों का उच्छेद भ्रम से सिद्ध मानते है तो वह 
भी भ्रम होने के कारण अयुक्तियुक्त अर्थात्‌ परमार्थ रूप से उच्छेद 
होगा ही नहीं? और यदि उस उच्छेद को प्रमा सिद्ध माने तो उच्छे- 
रूप में श्रयथार्थ भी सत्य होगा और उस अवस्था में एकमात्र ब्रह्म 
को सत्य मानने वाला अद्वेत मत ही नष्ट हो जायेगा ।१ साथ में यदि 
प्रमात्मन्ञ ज्ञान से भ्रमपरिकर रूप अविद्या का उच्छेदन होता है तो 
वह उच्छेद का हेतु प्रमात्मक ज्ञान सप्रकारक होगा, क्योंकि ब्रह्म 
स्वरूप के समान निष्प्रकारक ज्ञान से अ्रमपरिकर का उच्छेद हो ही 
नहीं सकता । यदि हो सकता हैं तो निष्प्रकारक ब्रह्मस्वरुप भूतज्ञान 
से परिकर का उच्छेद पहले से ही हो गया होता । और यदि सप्र- 
कारक ज्ञान से उच्छेद स्वीकार करे तो सद्विषयक ब्रह्म भी 
सधर्मक होगा, जैसा कि अद्वेतमत समर्थक श्रर्थात्‌ सविशेष ब्रह्म 
स्वीकार करने को कदापि तत्पर नही 


जीवन-मुक्ति का खण्डन-- 


अद्द तवादी मतानुसार वाक्‍्यार्थ ज्ञान द्वारा अमपरिकर के 


». भेदसिद्ययस्य चार्विद्याकल्पनस्य व्यर्थत्वातृ । -पूर्वीवततेव 

२. इतरेतरात्रयत्वम्‌ । -पूर्वोक्‍्तिव ॥ 

3, भ्रान्त्या सर्वंसमुच्छेदे नोच्छेदस्तत्वतोी भवेत्‌ । जीव परिच्छेद 
स्यायसिद्धा०पृ०२८३ 

४. प्रमया त्वयसिद्धान्ताह॑तमंगादिसम्भव: । पूर्वोक्तेव । 
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समूलोच्छेद हो जाने पर भोक्ष शरीर रहते हुए भी प्राप्तव्य है। उस 
जीवन मुक्ति की अवस्था में मोक्ष का शरीर की उपस्थिति के साथ 
कोई भी विरोध नहीं है, जैसा कि पहले बताया जा चुका है। अद्ध त- 
मतानुसार जोवात्तमा द्वारा ब्रहमम के साथ अपने अभेद का ५ ज्ञान ही 
मोक्ष है । उसके लिए देहपात की अपेक्षा अनिवार्य नहीं ह । मोक्ष 
प्राप्त करने वाले व्यक्ति का शरीर रहता हूँ क्योकि वह प्रारब्ध 
कर्मो का फल होता है । वह बरीरघारी जीवात्मा संसार के प्रपंच 
में नहीं पड़ता, न उसे मोह बाघा देता है और न शोक उसे अ्भि- 
भूत करता है। सुख-दुःख, जय-पराजय सभी जागतिक संगात्मक 
भावों के प्रति ससमभाव उचित हो जाता है । संसार की सत्ता 
उसके जीवन में अवश्य रहती है किन्तु वह उसके विषयों से सम्पृक्त् 
नहीं होता । संसार की अनुवृत्ति होती है किन्तु वह बाधित सब में 
ही होती हे। तत्वज्ञान के द्वारा संचित कर्म का नाश तथा संची य- 
सात्त या क्रियमान कर्मो का निवारण हो जाता है किन्तु प्रारूध 
कमे का नाश भोग श्रपेक्षा रखता हूं ततृभोगान्तर जब प्रारब्ध की 


सामथ्ये समाप्त हो-जाती है तो अन्तर देहपात होने पर जीवात्मा 
पूर्ण मुक्ति को प्राप्त कर लेता है। 


किन्तु रामानुज अद्वे त वेदान्त के उक्त सिद्धान्त का सशक्त तक से 


खण्डन करते हैं। उनका मन्तव्य है कि जब तक देहपात नहीं होता 
तब तक मोक्ष कथमपि सम्भव नहीं हैं क्योंकि शरी रत्व ही वन्ध 
है! कम रूप श्रविद्या से प्राप्त शरीर-संसरग का विनाश हुए बिना 
मुक्ति स्वीकार नहीं की जा सकती। रामाचुज का कथन है कि 
लात्या का सशरोरी रहते हुए मुक्त हो जाना स्वतो व्याघाती है, 
क्योंकि बच्च का तात्पय ही आत्मा का शरीर के साथ संसर्ग या 
अम्बन्ध होना है। सोक्ष का तात्पर्य है उस शरीशय रूप बन्धन 
से सम्बन्ध विच्छेदन | श्रतः यह कहना कि मैंने जीवन-मुक्ति प्राप्त 
शनि ८ आज पा कल बन 


५ पत्त: सदरीरत्वं बस्च: ।-श्रीभाष्य १. १. ४ 


३५४ | 


ब्रह्म को है या जीवों की, यदि ब्रह्म की है तो पुनः एक अविद्या 
के विनाश के श्रनन्तर सब की मुक्ति होनी चाहिये और यदि यह 
कहा जाये कि जीवोंकी है तो जीव अविद्या का आश्रय बनता है । 
जबकि जोव स्वयं अविद्या के होने पर बनता है इस प्रकार नयो- 
न्याश्नय दोष होगा ।॥* अ्रद्वेत वाद के अविद्यानिवृत्तिरेव मोक्ष विषयक 
न्याय सिद्धान्तकार दोषों को गति देते हुए प्रश्न किया है - यदि 
समस्त अमों अर्थात्‌ अ्रविद्या का उच्छेदन भी मोक्ष है तो वह उच्छे- 
दन भ्रम से सिद्ध होता है या प्रमा से: 


यदि समस्त अरमों का उच्छेद भ्रम से सिद्ध मानते है तो वह 
भी भ्रम होने के कारण अयुक्तियुकत अर्थात्‌ परमार्थ रूप से उच्छेद 
होगा ही नहीं» और यदि उस उच्छेद को प्रमा सिद्ध माने तो उच्छे- 
रूप में अयथाथे भी सत्य होगा और उस अवस्था में एकमात्र ब्रह्म 
को सत्य मानने वाला अद्वेत मत ही नष्ट हो जायेगा ।॥4 साथ में यदि 
प्रमात्मज्ञ ज्ञान से श्रमपरिकर रूप अविद्या का उच्छेदन होता है तो 
वह उच्छेद का हेतु प्रमात्मक ज्ञान सप्रकारक होगा, क्योंकि ब्रह्म 
स्वएप के समान निष्प्रकारक ज्ञान से भ्रमपरिकर का उच्छेद हो ही 
नहीं सकता । यदि हो सकता हैं तो निष्प्रकारक नब्रह्मस्वरुप भुतज्ञान 
से परिकर का उच्छेद पहले से ही हो गया होता । और यदि सश्र- 
कारक ज्ञान से उच्छेद स्वीकार करे तो सद्विषयक ब्रह्म भी 
सघमंक होगा, जेसा कि अद्वेत्ततत समर्थेक अर्थात्‌ सविशेष ब्रह्म 
स्वीकार करने को कदापि तत्पर नही । 


जीवन-सुक्ति का खण्डन-- 


अदह् तवादी मतानुसार वाक्यार्थ ज्ञान द्वारा अ्रमपरिकर के 


- भेदसिद्ययस्य चाविद्याकल्पनस्य व्यरथ॑त्वात्‌ । -पूर्वीवतेव 

२. इतरेतरान्रयत्वम्‌ू । -पूर्वोक्तिव । 

३. आन्त्या सर्वेसमुच्छेदे नोच्छेदस्तत्वतो भवेत्‌ । जीव परिच्छेद 
न्‍्यायसिद्धा०पु० र८रे 

४. प्रमया त्वयसिद्धान्तादंत्मंगादिसम्भव: । पूर्वोक्तिव । 
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समूलोच्छेद हो जाने पर मोक्ष शरीर रहते हुए भी प्राप्तव्य है। उस 
जीवन मुक्ति की अवस्था में मोक्ष का शरीर की उपस्थिति के साथ 
कोई भी विरोध नहीं हू, जैसा कि पहले बताया जा चुका है। अद्द त- 
मतानुसार जीवात्मा द्वारा ब्रह्म के साथ अपने अ्रभेद का ज्ञान ही 
मोक्ष है । उसके लिए देहपात की अपेक्षा अनिवार्य नहीं है । मोक्ष 
प्राप्त करने वाले व्यक्ति का शरीर रहता हे क्योकि वह प्रारूध 
कर्मो' का फल होता है । वह बरीरघारी जीवात्मा संसार के प्रपंच 
में नहीं पड़ता, न उसे मोह वाघा देता है श्रौर व शोक उस्ते अभि- 
भूत करता हैं। सुख-दुःख, जय-पराजय सभी जागतिक संगात्मक 
भावों के प्रति समभाव उचित हो जाता है । संसार की सत्ता 
उसके जीवन में अवश्य रहती है किन्तु वह उसके विषयों से सम्पृक्त 
नहीं होता । संसार की अनुवृत्ति होती है किन्तु वह बाधित सब में 
ही होती है । तत्वज्ञान के द्वारा संचित कमें का नाश तथा संचीय- 
मान या क्रियमान कर्मों का निवारण हो जाता है किस्तु प्रारूध 
कमे का नाश भोग अपेक्षा रखता ह ततुभोगान्तर जब प्रारब्ध की 


सामथ्ये समाप्त हो'जातो हे तो अनन्तर देहपात होने पर जीवात्मा 
पूर्ण मुक्ति को प्राप्त कर लेता है । 


किन्तु रामानुज अद्वै त्त बेदान्त के उक्त सिद्धास्त का सशक्‍त तके से 
खण्डन करते हैं। उनका मच्तव्य है कि जब तक देहपात नहीं होता 
तब तक सीक्ष कथमपि सम्भव नहीं हैं क्योंकि शरीरत्व ही बन्ध 
है |! कमे रूप अविद्या से प्राप्त शरोर-संसर्ग का विनाश हुए बिना 
शुक्ति स्दीकार नहीं की जा सकती। रामानुज का कथन है कि 
आत्मा का सझरीरी रहते हुए मुक्त हो जाना स्वतो व्याघाती है, 
क्योंकि बन्ध का तात्पय ही आत्मा का शरीर के साथ संसर्ग या 
सम्बन्ध होना है। मोक्ष का तात्पय है उस शरीर रूप वन्धन 
से सम्बन्ध विच्छेदन | अतः यह कहना कि मैंने जीवन- 


भुक्ति प्राप्त 





१: बत संशरीरत्वं बच्च: ।--श्रीभाष्य १, १, ४ 
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कर ली है, “मेरी माता वन्ध्या है” कहने के तुल्य है।? यदि कहा 
जाय कि जीवन-मुक्ति का तात्वयं तो सशरीरपात की समाप्ति-- 
इस अर्थ में हो जाता है कि जीवात्मा शरीर धारण किये होकर भी 
उसे उस शरीर के भिथ्यात्व का ज्ञांन हो जाता है ।! इस पर रामा- 
नुज कहते हैं कि “नहीं ऐसा कहना ठोक नहीं हैं क्योंकि शरीर 
मिथ्या है” --ऐसे ज्ञान से ही सशरीर की निवृत्ति केसे हो सकती 
है; मृत को मुक्ति भी मिथ्यामय शरीरत्वाभिमान की निवृत्ति हो 
है । इस प्रकार अद्वेत्तीय जीवन्मुक्ति के और शरीर के मिथ्यात्व से 
मुक्त मृत जीवात्मा के स्वरूप में कोई अन्तर नहीं रह जाता । यदि 
कहा जाय कि जिसको सशरीरत्व की प्रतीति बाधित होते हुए भी 
द्विचन्द्र के ज्ञान की भाँति अविप्लुत भाव से रहती है, वही जीवन- 
मुक्त है ।2 तो ऐसा कहना भी निरापद नहीं क्योंकि बाधक ज्ञान 
ब्रह्म से अतिरिक्त सभो विषयों से सम्बद्ध होता है । शरीरत्व की 
प्रतोति और उसकी हेतु भूता अविद्या के कर्मादि दोष भी उस ज्ञान 
से वाधित होने चाहिए | इसलिए शरीरत्व की प्रतीति को द्विचन्‍्द्र 
ज्ञान की तरह अनुक्त नहीं कह सकते ।४ क्योंकि द्विचन्द्र का हेतु 
भूत दोष अपने बाधक द्विचन्द्रकला के ज्ञान का विषय न होने से 
बना रहता है और उसकी अझनुवृत्ति बनो रहती हैं किन्तु आपके 
मत में तो शरीरत्व और सशरीरत्व मिथ्याज्ञान दोनों ही एक साथ 
बने रहते हैं । श्रत: उक्त अवधा रखा में युक्तियुक्त नहीं है । 


२. सशरीरेव मोक्ष इत्ति चेत्‌ “माता में वन्ध्या”” इति बदसंगतार्थवच: 
(श्रीभाष्य १. १. ४) 


- अथ सशरीरत्वप्रतिभासे बतेमाने यस्यायंप्रतिभासो मिथ्येति 
परत्यय: तस्य सशरीरस्य निवृत्तिरोति । (श्रीभाष्य १, १, ४) 

२. श्रथ सश्वरीरत्वश्रतिभासो वाधितो5पि यस्य द्विचन्द्रज्ञानवदनुवतंते, 
स जीवन्मुक्त इति छषेत्‌ । (पूर्वोक्तिव) 

. कारण भूताविद्या कर्मादिदोप: सशरीरत्व प्रतिभासेन सह तेनैव 
बाधित इतिवाधितातानुवृत्तिनेशक्यते वक्‍तुम्‌ ॥ 


न 


न्प्छ 
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रामानुज का विचार है कि जीवन्मुक्ति का सम्प्रत्यय न 
केवल श्रयुक्तियुकत प्रत्युत श्रूति विरोध भी रखता है क्योंकि मोक्ष 
प्राप्त करने के लिए श्रुतियों में कहां गया है कि. जब तक रुकना 
पड़ता हैं जव॒कि उसके शरीर का पतन नहीं हो जाता। छान्‍्दोग्यो- 
पनिषद्‌ में स्पष्टरुपेरण कहा गया है कि “इस लोक में आज्चार्य,-पुरुष 
ही सत्‌ का ज्ञाता है।” उसके लिये मुक्त होने में उतने समग्र का 
ही विलम्ब है, जितने समय तक कि वह्‌ बच्चन से मुक्त नहीं हो 


जाता ।* अत: समस्त भेदों की निवृत्ति जोवनमुक्त्ति ज़ीवित रहते 
हुए कथमपि सम्भव नहीं ।९ 


सहषि दयाननन्‍्द-- 


, दयान्द जीव के कृत त्व भोवतृत्वादि धर्मों को असत्य या अवधि- 
झाजन्ति न मानकर उन्हें. सत्य मानते . हैं इसलिये द्थानन्द भी कर्म 
और ज्ञान में शंकर जैसा विरोध स्वीकार नहीं करते | महाषि 
दयानद के अनुसार कम और ज्ञान दोनों मिलकर ही प्रोक्ष के साधन 
हो सकते हैं। एकान्तत्: ज्ञान मात्र नहीं कर्मो की शुद्धता ही शान 
की जननी है और उस ज्ञान का तभी सद्गपयोग हों सकता है जबकि 
ब्रह्म के भत्ति साधक समापित॑ हो जाये। इस प्रकार रामानुज को 
भांति दयानन्द भी सुक्ति के साधनों में अझ्रद्वेत शंकर की ज्ञान के 
साधन-मात्त्व के विरोध में कंमेशाव और भक्ति के संसन्वित स्वरुप 
को स्वीकांर करते हैं। दयानन्द की नियुं सोपासना झ्रोत्मसमपेण 
अपेक्षा रखती है। कर्म की निष्कामता ज्ञानोदुभाविका है और ज्ञान 
परमात्मा के प्रति ध्यान-धारणा-क। 'उत्प्रेरक है | दयानंन्‍्द के अने- 
सार मिश्याभाषणादि पाप कर्मो का फल दूु ख है । उनको छोड़' - कर 
सुखरूप फल देने वाले: सत्यभाषणादि-धर्माचरखण आवश्य करें? 
इन प्रकार कमंगत उपेक्षा को दयानन्द स्वीकार, तहों . करते । दया- 
सनन्‍्द के: मत में मोक्ष एक अपूर्वझआानन्दावस्था है। वे इसे शंकरवत 
४. छान्दोग्योपनियद्‌ (६, १४, २) प्र 

४० सकलभेद्रनिवृ त्तिरूपा मुक्ति जीवती न सम्भवति। 


,:(ओशभाष्य १, १, ४) 
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स्वरूपाविर्भाव नहीं मानते दयानन्द जीव और ब्रह्मम' को सवेधा प्रथक्‌ 
पृथक तत्व स्वीकार करते हैं । त्रहम और जीव के कतिपयगुण साम्य 
अवश्य है किन्तु जीव स्वयं में ब्रह्म नहीं है । अत: ब्रह्मरूप मोक्ष 
लक्ष्य सवेथा एक नवीन उपलब्धि है । हम पीछे दिखा चुके हैं। कि 
दयानन्द ने शंकर के बन्रहममवाद और ब्रह्मेक्यवाद का प्रबल युक्ति- 
यों से खण्डन किया है मोक्ष जो कि अल्पनज्षत्वादि विशिष्ट जीव और 
सर्वज्ञत्वादिविशिष्ट परब्रहमम का एक दीर्घकालीन मिलन है अपने में 
जीव के प्रति सर्वधा एक नवीन उपलब्धि है। दयाननद के मतानुसार 


मोक्षवस्था अननन्‍्यानन्द परक है, अतः उसे जीव का स्वरूपाविभाव 
नहीं माना जा सकता, क्योंकि जीव के अपने सुख दुःखादि गुरा हैं । 
यही परमानन्द वह कारण है, जिसके लिपे जीव समग्र जीवन सतत 
साधना करता रहता है। दयानन्द शंकर की अविद्या की मान्यता 
नहीं देते । बहुविध असंगता झंकराशिप्रेत अविद्या का जब अस्तित्व 
हो नहां है तो ब्रह्मम ओर जीव का अभेद अप्रमारित हो जाता है 
जीव उतना ही सत्य है जितना की ब्रह्म, न्नहम में सद्गुणों की अन- 
न्तत है, क्योंकि वह स्वयं अनन्त है। श्रत: जीव शान्त है और संसर- 
णशीलता उसका धम है जो मोक्ष में विरत होता है । दयानन्द के 
अनुसार बन्ध और मोक्ष दोनों ही सावधिक हैं शरोर के जीव का 
वन्‍्धन व्यावहारिक हैं, दयानन्द के जीव का बन्धन स्वाभाविक है, 
सत्य है। अत: उसे मिथ्यात्व का प्रश्न ही नहीं उठता । आचाये शंक र 
ने जीवन्मुक्ति को भी मान्यता दी है, किन्तु दयानन्द यद्यपि उसका 
खण्डन नहीं करते तथापि प्रतीत यह होता है कि वे जोवन्मुक्ति को 
स्वीकार नहीं करते । दयानन्द का मन्तव्य है कि शरीरपातान्तर ही 
मोक्ष की उपलब्धि सम्भव हूँ । यद्यपि साधक परमात्मानुभव की 
अपनी साधना के वल से भोग लेता हे तथापि उस दशा में वह मुक्त 
नहीं माना जा सकना--ऐसा दयानन्द का मत प्रतीत होता हैं। 

शरीर ही वन्वन है उससे मुक्त होने पर ही वास्तविक मुक्ति संभव 

हु । इस प्रकार दयानन्द अद्व॑त मतीय अ्रभिष्रेत मुक्तिवाद सिद्धान्त 

को स्वीकार नहीं करते । 
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मुक्ति में ब्रहमंक्यवाद का खण्डन-- 


जैसाकि पूर्व पृष्ठों पर बताया गया है कि अद्वतवाद में मुक्ति 
किसी मतन पदाथ की उपलब्धि नहीं हैं, जीवात्मा द्वारा अपने 
परमार्थ स्वरूप का बोध है और देहपातान्तर उस ८ विभू पर- 
मात्मा में विलय हो जाता है, जो ब्रह्माण्ड में सर्वत्र व्याप्त है। 
ब्रह्म देश, काल और कारणता से परे परम तत्व है। जीवात्मा का 
मोक्ष ऐसे ही निरपेक्ष ब्रह्म के साथ अभेद-नज्ञान प्राप्त करने में 
निहित है । अतएव मोक्ष या ब्रह्मानुभव देश और काल में कोई 
घटवा नहीं है और न ही उसका कारणता से किसी प्रकार का 
सम्बन्ध हैं (१ शंकर ने मोक्ष का स्वरूप बताते हुए कहा है कि यह 
प्रमार्थ है, कूटस्थ नित्य है, आकाश के समान सवंव्यापी है, सभी 
विचारों से ऐसी स्थिति है जहां पाप-पुण्य अपने विपाकों के साथ 
त्रिकाल सें भी पहुंच जाने पर समर्थ वहीं होते ।१ कूटस्थनित्य उस 
पदार्थ को कहते हैं जो परिवर्तेत रहित होकर नित्य हो, शंकर का 
ब्रह्म इसी प्रकार का कूटस्थ नित्य है । उसमें कभी परिवततेन नहीं 
होता क्योंकि मोक्ष और कुछ नहीं है केवल ब्रह्मासुभव ही है और 
इस ज्ञान में ज्ञाता, ज्ञेग और ज्ञान भिन्‍न नहीं हैं, अतएवं जीवात्मा 
कूटस्थ नित्य है वह किसी भी प्रकार के परिवतेनों से रहित है। 
मोक्ष आकाशवत्‌ विभु श्रर्थात्‌ सर्वव्यापक है । इसका काररा है कि 


ब्रह्म सर्वव्यापी हे और सोक्ष स्वयं तो ऐसे ही सर्वव्यापी ब्हम से 
अभिन्‍न जान लेता है। 


तन +++-+++००++ ०3 
१. स०प्र०, सवम समुल्लास, पृ० १६१। 
२. न च देशकालनिमित्तायपेक्षत्वम्‌ व्यवस्थितात्मकस्तु विषयत्वा- 


दाहपत्ञानस्थ।  --बूहदारण्यकोपनिषद्‌, ४,५,१५ पर मान्य | 
३. इंद तु पारमा्थिक कूटस्थनित्यं व्योगवत्सर्वव्यापी 

सर्वेविक्रिया रहित॑ नित्यतृप्त॑ विरवयव स्वयंज्योति: 

स्वभाविक, यत्र घर्माधर्मों सह॒कार्येर कालत्रयं च नोपावर्तेत । 


-[शां०भाष्यपूर्वोक्तेव १, १, 
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सोक्ष की अवस्था में स्वय को ब्रह्म अनुभव करता है। अतः 
सोक्ष सभी प्रकार के भेदों से रहित कहा गया है सभी काशझशाल 
सूर्यचन्द्रादि पदार्थों को प्रकाशन-शक्ति देने वाला ब्रह्म स्वये प्रकाश 
हैं। उसी स्वयं प्रकाश में जीवात्मा का विलय हो जाता हें। भ्रतः 
वह भी स्वयं प्रकाश बन जाता हैं। 


आाचाये रामानुज-- 


रामानुज और दयानन्द दोनों ने अरद्वेंत बेदान्त के मोक्षः के 
ब्रहमेक्‍्य वादी स्वरूप का प्रत्याख्यान किया है। रामानुज का मत 
है कि शंकर के भ्रद्गेत में ब्रह्मम ओर माया का हत अत्यन्त कठिन 
विचार है । माया के सदसद्‌ विलक्षर सिद्ध न होने से उसकी 
निवृत्ति भी होती प्रतीत नहीं होती क्योंकि यदि वह सत्त है और 
उसकी भावात्मक सत्ता हैं त्तो वह सत्य होंनी चाहिए और सत्य 
होने पर मोक्ष प्राप्ति सर्वेधा असम्भव हो जायेगी और यदि वह 
अभावात्मक है तो निषेंघ का निषेध कर मोक्ष का क्‍या तात्पय रह 
जाता हैं । 


दूसरे स्वयं न्रहम का जीवभाव और तापत्रयानुभव असंभा- 
वित है क्योंकि ब्रद्टण लिविकार एवं निर्दोष -कहा जाता है । ब्रह्म 
आर जीव के विलय को “पूर्ण रूप से अस्वीकार करते हैं ॥ उनका 
मत है कि जब परमात्मा और जीव अभेद हैं ही (शंकर के श्रर्थों 
बाला नहीं) तो उत्तका परस्पर विलय किस प्रकार सम्भव है | - 
जीव और परमात्मा अशांशी भाव हैं तो मोक्षावस्था को सायुज्य- 
परक ही सिद्ध करता है, विलयावस्था (विलयात्मक) नहीं । विशि- 
षंटाह तियों का मत है, आत्मविनाशक श्रढ्न ती मोक्ष के क्षति प्रवृत्ति 
किस प्रकार मानी जा सकती हें /। जब जीव का स्वत्व ही जिस 
मोक्ष में समाप्त होगा, तो उस मोक्ष के प्रति क्या अनु रवित एवं 
प्रयासों की अ्रपेक्षा जीव में की जा सकती हैं । 


अद्दे तवादी झ्ंकर का मत हैं कि मोक्ष दशा में (भी) जीवा- 
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त्मा को अहमर्थत्व की अनुभूति नहीं होती |! उसका रामावुज 
खण्डन करते हुए कहते हैं कि ऐसा कहना तो प्रकान्तर आत्मविनाश 
को ही मोक्ष मानना है ।! क्योंकि अहसर्थत्व केवल घम नहीं हू, जो 
अविद्या की तरह अहंभाव हो जाने पर भी आत्मा के शुद्ध स्वरूप 
भें स्थित रहें, प्रत्युतसूक्ष्म पदार्थ आत्मा का भी स्वरूप है । यथाथ 
में या आरान्तिवश जो लोग आध्यात्मिक आदि दुःखों से कातर होकर 
“में दु:खी हुं” ऐसा अनुभव करते हैं, लोग पु:त ये दु:ख प्राप्त हो 
ऐसा सोच कर मोक्ष प्रप्ति के साधनों में प्रवत्त होते हैं तो वे लोग 
मोक्ष की बात सुनकर हीं भांग खड़े होगे। और इंस प्रकार कोई 


मोक्ष का अधिकारी इष्टिगोचर ही नहीं होगा, और मोक्षोपदेष्टा 
समस्त शास्त्रों का कथन भी व्यर्थ होगा ।3 


यदि कहा जाये कि मोक्षावस्था में श्रात्मप्रकाश विद्यमान रहता 
हु तो बस पर रामानुज कहते हैं कि इससे क्या हीता ह,में नष्ट होकर 
कंबल प्रकाशवान रह जाऊँगा,' ऐसा 'जातकर भी कोई बुद्धिमान 
मोक्षकर्मों की ओर उन्सुद्ञ नहीं हो सकेगा।* अ् तवादी वेद बहा 


भक्ति इत्यादि श्रुतियों हारा मोक्ष मे जीव और ब्रह्म के अ्रभेद को 
सिंद्ध करते हैं। 


किन्तु विशिष्टाद्गरत मत में उक्त श्रुति अभेदत्व की प्रतिपा- 
दित न होकर साम्य का केथन करती है । इसकी व्याख्या में विशि- 
प्टाद्त वादी कहते हैं ।-ब्रह्म और जीवात्मा का शरी रे-शरी रीभाव 


१. यत्तु मोक्षदशायां अहमर्थी नानुबतेते ।-श्रीभाष्य. १,१,१,पुं० १७० 
बीससीतकत53---- न. _-०-+०७-न कक» /ननम»न५ननन जा >-पन--+नननभ ८ >.3+++क3»+» | भाथसनऊ+2+५+७७७2५०+- 0७ रे हे कक; 
१. तथासति झात्मनाश एवापवर्ग: प्रकारान्तरेण , प्रतिज्ञातः स्पात्‌। 


नत्पूर्वोक्तिव । 
२. स साधनानुष्ठानेन यदि अहमेव न भविष्यामीत्ववगच्छेतु, अपसं- 
पदिवासो मोक्षकथात्रस्तावात्‌ु | --पूर्वोक्तिव पृ० १७० 


३. सर्वमोक्षशास्त्रमप्रमाणं स्यात्‌ ।--धूर्वोक्तेव 


४. संधि सष्टे अषपि किमपि प्रकाशमाज्रम अपवर्गे श्रवतिष्ठति इति | 
सत्वा न हि कबचिद्वुद्धिपूवेकारीप्रवरतंते। --पूवॉक्तेव । 
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के कारण जीव और ब्रह्म में तादात्म्य होता है । यह तादात्म्य यद्यपि 
नित्य सिद्ध है किन्तु संसरणावस्था में जीवात्मा को इसका प्रत्यक्षा- 
तुभव नहीं होता । सुख-दुःखमोंहात्मिका प्रकृति की होड़ में नाता- 
विध प्रपन्चों में आवृत जीवात्मा अपने शरीरीभूूत परमात्मा के 
साथ आत्म सम्बन्ध को भूल बैठता है किन्तु मोक्ष में वह इस 
तादात्म्य का--जो शरीर-शरीरीभाव से ही सम्भव है-प्रत्यक्ष एवं 
पूर्णानुभव करता है। मोक्षावस्था में नैरन्तर्य के कारण देहात्म- 
भावस्थ तादात्म्य का अनुभव भी निरन्तर ही होता रहता हे क्योंकि 
मोक्ष अविच्छिन्न हैं, अतः यह परमसूक्ष्मानुभव भी अविच्छिन्त है। 
अत: जो ब्॒द्य तादात्म्य का अनुभव मोक्षावस्था में होता है उसी का 
कथन करने के लिये--ब्रह्म वेद ब्रह्म व भवति--इत्यादि वाक्य हैं । 
इनका अर्थ यही है कि जो साधक ब्रह्म को जानता है, अर्थात्‌ उपा- 
सना करता है, वह ब्रह्म के समान बन जाता है, अर्थात्‌ ब्रह्म के 
तादात्म्य का अनुभव करता है। यहां “एवं” शब्द साम्यवाचक है । 
न्याय दशेन कार ने भी कहा है कि यहाँ “एवं” शब्द साम्य अर्थ 
का वाचक है ॥7 


श्रीभाष्य भी यही सिद्ध करता है कि ब्रह्म वेद ब्रह्मेव' 
भवति--इस श्रुति में वरित अभेद गौर है । जहां दोनों व्यक्तियों 
का प्रकार एक है, वहां जो अभेद व्यवहार होता है, वह मुख्य ही 
है, अर्थात्‌ प्रायः मुख्य के समान है, जहां दोनों व्यक्ति परस्पर 
समान हैं, वहां दोनों व्यक्ति एक प्रकार के होते हैं। वहां यह कहा 
जाता है कि यह गौव्यक्ति वह गोव्यक्ति वही है ॥ यहां दोनों 
गोव्यक्तियों में स्वरूपेक्य हो नहीं सकता, किन्तु प्रकारेक्य होता है, 
क्योंकि दोनों व्यक्ति एक प्रकार के हैं। यहां दोनों गोव्यक्तियों में 
प्रतिपाद्यमान अभेद गौर ही है, मुख्य नहीं है। मुख्य न होने पर भी 





१. न्‍्यायसिद्धान्त पु० २८& 
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मुख्य के समान है। ऐसे ही गौण भेद को लेकर ब्रह्म वेद ब्रह्म 
भवति--यह वचन भी भिन्न है।£ 


महूषि दयाननन्‍्द--- 


रामानुज महषि दयानन्द भी मुक्ति की अवस्था में जीव और 
त्र॒हमम के विलय को स्वीकार नहीं करते | शंकर मत में जीव और 
ब्रह्म बस्तुत: एक है, अतः उनका विलय माना जाता है कित्तु 
दयानन्द जीव, जगत और परमात्मा--तीनों तत्वों की पृथक्‌-पृथक 
अनादि सत्ता स्वीकार करते हैं । दो साधम्ये तत्वों का निलय कदापि 
सम्भव नहीं है। दूसरे, दयाननन्‍्द रामानुज मुक्ति की अवस्था में 
आनन्द की समुपस्थिति स्वीकार करते हैं। यह आनन्द तभी सम्भव 
हैं जबकि दोनों (जीव और परमात्मा) पृथक्‌-पृथक्‌ हों। श्रन्यथा 
दयानन्द के अनुसार--"या” दोनों मिल जाय तो मुक्ति का सुख 
कौन भोगे; और साथ ही तर्क देंते हैं कि यदि जीव और ब्रह्म का 
विलय स्वीकार किया जाय तो मुक्ति में जितने साधन हैं, वे भी 
सव निष्पन्त ही जायेंगे, क्योंकि जब उसके स्वरूप का विलय का 
निलय होना हैं तो साधक ऐसी मुक्ति के लिए क्यों अग्रसर होगा 
शंकराचाय के अनुसार सुक्ति में जीव और ब्रह्म एक हो जाते हैं। 
दयानन्द इसी बात की इष्टिपथ में रखकर कहते हैं कि ऐसी मुक्ति 
अर्थात्‌ जहां दुःख त्रयाभिधात से निवृत्ति हो और परमानन्दरचता 
की उपलब्धि हो, किस प्रकार सानी जा सकती है । प्रत्युत इसे तो 


पलय सातता चाहिये । क्योंकि जब जीव का अपना स्वरूप ही 


नष्ट हो जाता है तो उसका अस्तित्व और मुक्ति से उसे लाभ ही: 
कया रह जाता है; ह 


२. भार्यं व गौशतमिवाह--”'प्रकारेक्ये च तत्व व्यवहारो मुख्य एव, 
यया सेये गो:” इति । मुख्य एवं मुख्यप्राय: इत्यर्थ: | सेय मोरिति 
तु व्यक्ति दैयक रूप्यव्यपदेश: | अतः सिद्धमी 


इवरातू परस्परं च 
भिन्‍ना जीवा इति । “यायसि०पृ०२६१-जीवपरि० 
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के कारण जीव और ब्रह्म में तादात्म्य होता है । यह तादात्म्य यद्यपि 
नित्य सिद्ध है किन्तु संसररणावस्था में जीवात्मा को इसका प्रत्यक्षा- 
नुभव नहीं होता । सुख-दुःखसमोंहात्मिका प्रकृति की होड़ में नाना- 
विध प्रपच्चों में आवृुत् जीवात्मा अपने शरीरीभूत परमात्मा के 
साथ आत्म सम्बन्ध को भूल बैठता है किन्तु मोक्ष में वह इस 
तादात्म्य का--जो शरीर-शरीरीभाव से ही सम्भव है-प्रत्यक्ष एवं 
पूर्णानुभव करता है । मोक्षावस्था में नैरन्तरय के कारण देहात्म- 
भावस्थ तादात्म्य का अनुभव भी निरन्तर ही होता रहता हे क्योंकि 
मोक्ष अविच्छिन्न हैं, अतः यह परमसुक्ष्मानुभव भी अविच्छिन्न है। 
अत: जो ब्रह्म तादात्म्य का अनुभव मोक्षावस्था में होता है उसी का 
कथन करने के लिये--ब्रह्म वेद ब्रह्म व भवति--इत्यादि वाक्य हैं । 
इनका अर्थ यही है कि जो साधक ब्रह्म को जानता है, अर्थात्‌ उपा- 
सना करता है, वह ब्रह्म के समान बन जाता है, श्रर्थात्‌ ब्रह्म के 
तादात्म्य का अनुभव करता है। यहां “एवं” शब्द साम्यवाचक है | 
न्याय दहन कार ने भी कहा है कि यहाँ “एव” शब्द साम्य अर्थ 
का वाचक है 7 


श्रीभाष्य भी यही सिद्ध करता है कि ब्रह्म वेद ब्रह्गममेव 
भवति--इस श्रुति में वरिंगत अभेद गौर है । जहां दोनों व्यक्तियों 
का प्रकार एक है, वहां जो अभेद व्यवहार होता है, वह मुख्य ही 
है, अर्थात्‌ प्रायः मुख्य के समान है, जहां दोनों व्यक्ति परस्पर 
समान हैं, वहां दोनों व्यक्ति एक प्रकार के होते हैं । वहां यह कहा 
जाता है कि यह गौव्यक्ति वह गोव्यक्ति वही है । यहां दोनों 
गोव्यक्तियों में स्वरूपक्य हो नहीं सकता, किन्तु प्रकारेक्य होता है, 
क्योंकि दोनों व्यक्ति एक प्रकार के हैं। यहां दोनों गोव्यक्तियों में 
प्रतिपाद्यममान अभेद गौर ही है, मुख्य नहीं है । मुख्य न होने पर भी 





१. न्‍्यायसिद्धान्त पृ० र८& 


इ्द्३ | 


मुख्य के समान है। ऐसे ही गौण भेद को लेकर ब्रह्म वेद ब्रह्म 
भवति--यह वचन भी भिन्‍न है।* 


सहाषि दयानन्द-- 


रामानुज महूपि दयानन्द भी मुक्ति की अवस्था में जीव और 
ब्रह्म के विलय को स्वीकार नहीं करते | शंकर सत में जीव और 
ब्रह्म वस्तुत: एक है, अत: उनका विलय मावा जाता है किन्तु 
दयानन्द जीव, जगत और परसात्मा--तीनों तत्वों की पृथक्‌-पृथक 
अनादि सत्ता स्वीकार करते हैं । दी साधम्ये तत्वों का निलेय कदापि 
सम्भव नहीं है । दूसरे, दयानन्द रामानुज मुक्ति की अवस्था में 
आनन्द की समुपस्थिति स्वीकार करते हैं। यह आनव्द तभी सम्मव 
हैं जबकि दोनों (जीव और परमात्मा) पृथक्‌-पृथक्‌ हों। अन्यथा 
दयानन्द के अ्नुसार--.या” दोनों मिल जाय तो सुक्ति का सुख 
कौन भोगे; और साथ ही तक देते हैं कि यदि जीव और ब्रह्म का 
विलय स्वीकार किया जाय तो मुक्ति में जितने साधन हैं, वे भी 
सब निष्पन्न हो जायेंगे, क्योंकि जब उसके स्वरूप का विलय का 
तिलय हीना हैं तो साधक ऐसी मुक्ति के लिए क्यों भ्रग्नसर होगा 
शंकराचार्य के अनुसार मुक्ति में जीव और ब्रह्म एक हो जले हैं| 
दयानन्द इंसी बात की इृष्टिपथ में रखकर कहते हैं कि ऐसी मुक्ति 
अर्थात्‌ जहां दुःख त्रयाभिधात से निवृत्ति हो और परमानन्दरचता 
की उपलब्धि हो, किस प्रकार मानी जा सकती है । प्रत्युत इसे तो 
भलय मानता चाहिये ।» क्योंकि जब जीव का अपत्त 


स्वरूप हो 
नष्ट हो जाता है तो उसका अस्तित्व और मुक्ति से उसे - लाभ हो - 
बया रह जाता है; 


िििएंिथक्रभआ ऋण; तय आआयक मर 
२. भास्यं च गौखतमिवाह--'प्रकारेक्ये च॒ तत्व ८ ञं 
सैय॑ «गैर न व्यवहारो भुज्य 
यथा सैयं गौ:” इति । मुख्य एवं मुख्यप्राय: इत्यथे: | सेय गोरिलि 
तु व्यक्ति द्वेयक रूप्यव्यपदेश: | अतः 


सिद्धमोरवरात्‌ परस्पर 
मिन्‍ना जीवा इति । “न्‍्यायसि०घृ०२६ जोवपरि० 2 
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इस प्रकार महधि दयाननन्‍्द भी अद्वेत के मुक्त अवस्था में 
जीव ब्रह्म व्यवाद को अंगीकार नहीं करते । 


तत्वससि का अर्थ-- हँ पर 


अद्देत वेदान्त तत्वमसि महावाक्य का -अर्थ निविशेष ब्रह्म 
और अन्तःकरणखावच्छिनत तद्गूप: जीवात्मा के मध्य पुरराभिद ज्ञान 
करता है | इस पूर्णाभेदाथ की सिद्धि के लिये विभिन्‍न अर्थावबोधक 
साधनों का आश्रय लेता 'है--जिप्तमें जह॒दजहल्लक्षणा का प्रमुख 
स्थान है । 


अहद्ेत वेदान्तियों का मंत है कि जिस प्रकार “सोउ्य॑ देवदत्त: 

वाक्य में (स' पद का अर्थ पू्वकाल में रष्टत्व है और “अंय' पद का 
अर्थ वर्तमानकाल में रष्टत्व है । इन परस्पर बिरुद्ध दोनों अर्थो को 
त्याग करके केवल एक देवदत्त व्यक्ति ही लक्ष्य होता है। अत: 'से 
और “अयम्‌' ये दोनों पद लक्ष्य हैं और पारस्परिक एंकाथविबोधता 
लक्ष्यार्थ है । इसी प्रकार तत्वमसि बाक्यो में भी तद्पंद का अर्थ 
अप्रत्यक्षत्व और त्वम्‌ं पद का अर्थ प्रत्यक्षत्व है । इन परस्पर त्रिरुद्ध 
दोनों अंगों कां त्याग करके केवेल एक श्रचिरुद्ध चेतन्‍्य लक्ष्य होता 
है और तत्‌ त्वम्‌ दोनों पद लक्ष्य होते हैं । इसो कों जहदजहल्लक्षणा 
या साग लक्षणा : कहते हैं।£ अर्थात्‌ जहाँ लक्षक शब्द अपने कुछ 
अर्थ का त्याग कर देते हैं शौर कुछ श्रर्थ को ग्रहरा करलें वहां जह॒द- 
जहल्लक्षणा होता हैँ । उक्त व्याख्या में 'ख” और अयेम्‌” दोनों 
घब्दों में देवदत्तत्वः में तथा तत्‌ और त्वम्‌ के चेतन्य में कोई वि रोघे 
१. स०प्र० नवमे समुल्लास पु० “पृ ज्ञत्रा नवम समुल्लोस पृ० १६५, २. पूर्वक्तिव, ३. पृर्वक्तिव ।.. पूर्वॉक्तिव, ३. पृर्वोक्‍्तिव 4._ 
४. लक्ष्य लक्षण भावसम्बन्धस्तु यथा तच्रेव स शब्दाय शब्दयोस्त- 

दर्थयोर्वाविरूद्ध तत्कालेतत्काल विज्िष्टत्व परित्यागेन अ्विरुद्ध _ 
--देवदत्तेन सह -लक्ष्यलक्षणभाव: | तथाज्जापिः वाक्ये तत्वें पदयो- 
5 स्तदर्थयोर्वा, विरुद्ध फरोक्षत्वापरोक्षावादिविश्िष्टत्वप्रित्तागेना 
< विरुछा विरुद्ध चेतन्‍्य सह लक्ष्य लक्षणभाव:ः ।. इयमेव- भागलक्ष- 
णेतयुच्यते | >-वैदान्तसार पृ० ६६. - कप 
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नहों है । अतः इन झशों का त्याग नहीं किया जाता। किस्तु 'स' के 
भूतकालिकतत्व और अ्यम के एव्ल्कालिकत्व का लक्षेव तत्‌ के 
परोक्षत्व बिशिष्टत्व और त्वम्‌ के अपरोक्षत्व विशिष्ट रूप विरु- 
डांशों का परित्याग कर देते से दोनों में भ्रभेद की सिद्धि होती हे। 
यही कारण अद्वतवादियों का अभिप्राय है । 


आचार्य रामानुज और शअरद्वेत वेदान्‍्त के उक्त मत का 
समर्थन नहीं करते । उनके मतानुसार यहां जीव और ब्रह्म के पूर्रा- 
भेद प्रत्तिपादन जैसी कोई वात नहों हैं। प्रथमत: वहां भरढ्व त वेदास्त 
हारा 'सो-य॑ देवदत्त- श्रांदि का उदाहरण देकर “तत्वमसि” के 
भागलक्षणापरक अथे का अववोध कराया गया है, का खण्डन करते 
हुए उसमें लक्षणा के निषेध करते हैं। 'सो-9यंदेवदत्तो” इस उदा- 
हरण सें किसी भी प्रकार को लक्षणा की सम्भावना नहीं की जा 
सकती क्सोंकि लक्षणा का कारणीभूत किसी भी प्रकार का यहां 
विरोध नहीं हैं ।! अतीत और स्थानान्‍्तर सें रृष्ट व्यक्ति के बतमान 
में देखे जाने पर उस व्यक्ति में कोई अन्तर नहीं आता, यह वही 
है--ऐसा जो प्रभूतिपरक ज्ञाव है, वह का हय (भूत और वतंमान) 
में रुष्ट एक ही व्यक्ति के अभेद का ही द्योतक है। श्रत्यथा तो प्रतीति 
के अनुसार भेद मान लेने पर सम्पूरो पदार्थ ही क्षरितक मानने पड़ेंगे, 
अतः दो स्थानों की विभिन्‍्नत्ता काल भेद के द्वारा तिवुत्त हो जाती 





१. सो-अय॑ देवदत्त: इत्यत्रापि लक्षणा न विद्यते, विरोधाभावात्‌ 
(श्रीभा० १. १. १३ 
९. अन्यथा श्रत्ीति विरोधे सति सर्वेषाँ क्षरिणकत्वमेव स्थात्‌। 
देश्यहय सम्बन्ध विरोधस्तु, कालभेदेव परिहृयते । (पुर्वोक्‍्तेव) । 
३. भिन्‍नश्रवृत्तिनिमित्तार्नां शब्दातामेस्मिस्तर्थे ब॒त्ति समानाधि- 
करण्यम्‌ पूर्वोक्तिव १, १. १३। है 


४. यत्र त्वेकस्मित्‌ वस्तुनि समस्वय योग्यं विशेषशह॒य॑ समानाधि- 
करणापदनिदिष्टम्‌ .........त्त्राप्यन्त रत पद व्‌ 
कम 7 परदममुस्यवत्तमाश्रीयत्ते 
ने दसम्‌ । --पूर्वोक्तेव । ' रन न्‍ 
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है ।£ रामानुज के अनुसार उक्त स'सोड्यं देवदत्तो” के आधार पर 
तत्वमसि में लक्षणा का अभिधान नहीं किया जा सकता है । और 
जहां तक सामानाधिकरण्य का प्रदइन है, रामानुज के मताचुसार 
विभिन्‍नार्थ बीोधक तत्वों की जो एक मात्र अर्थ बोधकता हैं, उसे 
समानाधिकररण कहते हैं ।/ इस नियम अनुसार शअ्रन्वय हारा हो 
या अन्याथ बोध द्वारा ही, दोनों ही अवस्थाओं में पदान्तर प्रतिपाद्य 
विषय में ग्रर्थात्‌ पार्थक्य नहीं होता । एक ही वाद को विभिन्‍न पदों 
प्रतिपादत करना ही समानाधिकरण का काय है। जैसे देवदत्त श्याम 
वर्णों, रक्तनेत, अदीन, अकृषष्ण और अनुव्य है-इस वाक्य में समा- 
नाधिकरण्य के नियम से एक गुणों वाला एक ही देवदत्त है जबकि 
वेदान्ती लोग तत्‌ और त्वम्‌ से अभेद प्रतिपादित करना चाहते हैं 
जबकि आप (अ्रद्वंतववादी देदान्ती) तत्‌ रूप सर्वेज्ञत्वादि विशिष्ट 
ब्रह्म और अल्पज्ञत्वादि का अपरोक्षत्वादि विशिष्ट जीव दो पृथक्‌- 
पृथक्‌ के एक ही अथे से प्रतिपादित करना चाहते हैं, वह 
ग्रसंभव है । 


रामानुज कहते हैं कि हां एक ही वस्तु में समन्वय के ग्रयोग्य 
दो विशेषण समानाधिकरण्य भाव से प्रयुक्त होते हैं, वहां पर एक 
एक पद का गौरा अथे स्वीकारना होगा। दोनों का मुख्य अर्थ नहीं 
होगा ।4 अतएवं आप का तत्‌ और त्वम्‌ में अभेद इस रूप में सिद्ध 
नहीं हो सकता है। जैसे 'गोवाहीक” में एक का मुख्य और दूसरे 





4/. सोथ्यं देवदत्त इत्यत्रापि लक्षणागन्धो न विद्यते, विरोधा- 
, भावात्‌ | (श्रीभाष्य १) | 


१, अथ मनुपे एक विशेषराप्रतिसन्धित्वेतनित्यमाणं विशेषणान्तर- 
प्रतिसन्धित्वात्‌ृ विलक्षणमिति --प्रर्वोक्तिव 
२. समानाधिकरण शब्दस्य न विशिष्टप्रतिपादनपरत्वम्‌, भपितु 
- विशेषणमुखेन स्वरूवमुस्थायतदैक्य प्रतिपादनपरत्वमेवेति । 
-+पूर्वोक्तिव । 


| ३६७ 


का गौरा अथ है, उसी प्रकार आपकी भी ततू और त्वम्‌ में एक 
का भुख्य और दूसरे का गौण अथे स्वीकार करना पड़ेगा--अर्थात्‌ 
या जो जीव के अथे को सुख्य मानों और ब्रह्म के अर्थ को गौर या 
ब्रह्म के अर्थ की सुख्य मानों और जीव के अथे को गौण । इस 
अवस्था में भी दोनों का पूर्णाभिद सिद्ध नहीं हो सकता । 


इस पर यदि अद्वेतवादी वेदान्ती यह कहें कि कोई वस्तु एक 
विशेषण से विशेषित होते पर, दूसरों विशेषण विशिष्ट वस्तु के 
निश्चित ही भिन्‍न होगी ।* जैसे पट-पटादि में समान विभक्‍त होते 
हुए भी, एकता सम्भव नहीं है, उसी प्रकार अन्यत्न भी समान 
विभकित का निर्देश होने पर विभिन्‍न विशेषशाविशिष्ट पदार्थों का 
ऐक्य नहीं होगा । इसलिए समानाधिकरण शछबब्द का विशिष्टार्थ 
प्रतिपादन में तात्पये नहीं होता । अपितु विशेषरण के रूप में वस्तु के 
स्वरूप का उपास्थापक नया बोध सम्पादन कराकर उन सबका ऐक्य 
प्रतिधादन करना हो उसका काये होता हैं | 


इसका उत्तर देते हुए आचाये रामानुज कहते हैं कि हो सकता 
है, ऐसा ही, किन्तु दो विशेषणों का सम्बन्ध ही अभेद निरोधक 
हो, ऐसा नहीं है, अत्युत एक धर्मों रूप विशेष पदाथ दो घर्मो वाले 
विशेषवर्गों का सम्बन्ध सर्वथा श्रयोग्य है और वही एकता का विरोधी 
है, घटत्व और पटत्बादि में जो इस प्रकार की श्रयोग्यता है, बह 
प्त्यक्षादि प्रमाणों से सिद्ध होतो है। नील-उकत में दण्डित्व कुण्ड- 
लित्व की भाँति रूपकत्व, रसकत्व, गन्धकत्व आदि होते हुए भी 
एकता के विरुद्ध नहीं हैं। इस प्रकार केवल विरोध का अ्रभाव ह्टी 
नहीं है, अपितु प्रवृत्ति-निवृत्ति के भेदानुसार जो समानताधिकरर का 
नियम है, उसके अनुसार भी दो धर्मों वाली विशेषताओं का उप- 
२ नारा ३ ++-- २८० मनन 5 


न्‍्नलन सनम तन न क्‍ 52404. 
१, एवमतत्यगोचरानन्तविशेषविशिष्टप्रकृतब्रहमप रामशित्तच्छुब्दस्य- 
निविशेषवस्तुमात्रोपदेशपरत्वम्‌ असंगत्वेनोय्मत्तप्रलपितायेत | - 


-पूर्वोक्‍्तिव ॥ 


इ्द८ ] 


पादन हो जाता है। केवज वस्तु स्वरूप की एकता के बतलाने या 
अनेक पदो के प्रयुक्त होने पर भी उपयुक्त कारण न होने से समा- 
नाधिकरण्य का नियम लागू नहीं हो सकता। विशेष्य के साथ विशे- 
परों का सम्बन्ध स्वीकार न करके, केवल वस्तुमात्र बोधकता हो 

वीकार की जाय, तब भी एक विशेषरण से ही एक वस्तु की विशे-- 
पता उपलषित हो जाती है तब अन्‍न्यान्य विशेषण स्वतः ही व्यर्थ 
हो जाते हैं प्न्‍्यान्य विशेषवर्गों के ढ्वारा यदि उपलब्ध वस्तु का आकार 
भेद ही माना जाय तव भी उन विशेषणों से वस्तु की सविशेषता 
सिद्ध हो जाती है 


इसलिये रामानुज कहते है कि असाधारण अगोचर, अनन्त 
विशेषरण विशिष्ट ब्रहम के बोधक तत्‌ शब्द को सामान्य (निर्विशेष) 
वस्तुओं से समता नितान्‍नत असंगत प्रतीत होती है। जो प्रमत्ततों 
का सा प्रलाप प्रतीत होता है ४१ त्व॑ पद संसारी विशिष्ट जीवात्मा 
का वोधक हे, उसकी यदि निर्विशिष रुप से कल्पना की जाय तो त्वं 
पद के वास्तविक अर्थ का विनाश ही है । 


रामानुज के अनुसार तत्वमसि का वास्तविक तात्पर्य एक 
विशिष्ट अभिन्‍नता से हू, जिसका अर्थ यह हूँ कि ईइवर ब्रहमाण्ड 
के कारण के रुप में, उस ईद्वर से अभिन्‍न है, जो कि जीवात्मा 
का अन्तयार्मी है । “तत्‌? पद ईइवर की ब्रह्माण्ड के कारण के 
रुप में विशेषता को प्रकट करना है और “त्वम्‌” पद ईइवर की 





२. त्वंपद॑ संसारित्वविशिष्ट जीवावाचि ॥ तस्यापि निर्विशेष 
स्वरुपोपस्थापनपर त्वे स्वार्थ: परित्यक्त: स्यात्‌ । -पूर्वोक्‍्तिय । 

३. तत्रतत्पद॑ जगल्काशभूतसकलकल्याणगुरागरणाकरं॑ निरवयं 
निरविकारमाष्टे, त्वसिति तदेव ब्रहम जीवान्तर्यामि रुपेण स्व- 
शरोर जीवप्रकार विश्विष्टमाचण्टे | - वेदार्थंसंत्रह पृ० ३५ 

४. सत्याथे प्रकाश सप्तम समुल्लास पू० १२७ 

४. सत्या्थ प्रकाश सप्तम समुल्लास पृ० १२९७-२८ 


] ३६६ 


जीवात्मा में अन्तर्वास करके उसकी नियामक सत्ता का आभास 
प्रदान करता है ।£ इस प्रकार दोनों पद एक ही तत्व की ओर 


संकेत करते है और यह प्र्थ श्रभिधावृत्तिजन्य ही है, लक्षणापरक 
नहीं । 


इंश्वर स्वाश्नित किन्तु आत्मा की ईब्वराशितता व्यस्जित 
होती हैं। उनका पुण्णं तादास्य सम्भव नहीं हेँ। जीवात्मा ईइवर 
का एक प्रकार है ओर इस रस में यह उस ईरवर से अपना अ्रस्त्वि 
तथा क्रियाशीलतदा को प्राप्त करता है, जिससे उसका देशात्म 
सम्बन्ध है । इस प्रकार रामानुजानुसार तप्वमसि का अभिप्राय 
ईइवर के उन दो रुपों से है जो कि उसे विभिन्‍न परिस्थितियों में 
उपलब्ध होते है। प्रथम संसार के काररा भूत तथा श्रसंख्य 
कल्याणगुण-गणकर स्वरुप का अपने उस रुप के साथ तादात्म्य 
स्थापित हो जाता है, जिसमें वह कार्यावस्‍्थ स्पेण श्रचिद्‌ विशिष्ट 
जीवात्मा में अरपुक्त्व सिद्ध होकर श्रस्तर्यामी रुप से निवास करता 


है । 


महंषि दयानन्द 


दयानन्द उक्त श्रुति को महावाक्य को संज्ञा नहीं देते । उनके 

अनुसार ये वेद वाक्य ही नहीं किन्तु ब्राह्मण ग्रन्थों के वचन है, 

इनका नाम महावाक्य कहीं सत्यशाश्त्रों में चहीं लिखा |? 

प्रइन: अच्छा तो इसका अ्रथे कैसा करोगे। (तत्‌) ब्रहम (त्वं) तृ 
रा (अ्सि) है । है जीव । (त्वम्‌) तू (त्त्‌) न्नहम (असि) 

| 

उत्तर: तुम तत्‌ शब्द से क्या (अर्थ) लेते हो। 

प्रशत (कर्ता) :“ब्रहम”' 

उत्तर: (दाता)-ब्रहम पद की अनुवृत्ति कहां से लाये । 


५६४23 रथ काणा््चणणाया का उप 5 पादप ३२ न. मल री 23. पमनमब मिशन लक लत कम म जम 
१. द्रष्टव्य ऋश्वेदभाष्यभूमिका पू० २१५ - अजमेर 


र्द्द८ ] 


पादन हो जाता है। केवज्र वस्तु स्वरूप की एकता के बतलाने या 
अनेक पदो के प्रयुक्त होने पर भी उपयुक्त कारण न होने से समा- 
नाधिकरण्य का नियम लागू नहीं हो सकता । विशेष्य के साथ विशे- 
परपों का सम्बन्ध स्वीकार न करके, केवल वस्तुमात्र बोधकता ही 
स्वीकार की जाय, तब भी एक विशेषण से ही एक वस्तु की विशे- 
षता उपलषित हो जाती है तब अन्यान्य विशेषण स्वतः ही व्यर्थ 
हो जाते हैं प्रन्यान्‍्य विशेषवर्गों के दारा यदि उपलब्ध वस्तु का आकार 
भेद ही माना जाय तब भी उन विशेषरयं से वस्तु की सविशेषता 
सिद्ध हो जाती है । 


इसलिये रामानुज कहते है. कि असाधारण अगोचर, अनन्त 
विशेषण विशथिष्ट ब्रहम के बोधक तत्‌ शब्द को सामान्य (निविशेष) 
वस्तुओं से समता नितान्‍्त असंगत प्रत्तीत होती है। जो प्रमत्तों 
का सा प्रलाप प्रतीत होता है ॥7 त्व॑ पद संसारी विशिष्ट जीवात्मा 
का बोधक है, उसकी यदि निरविशेष रुप से कल्पना की जाय तो त्वं 
पद के वास्तविक अर्थ का विनाश ही है । 


रामानुज के अनुसार तत्वमसि का वास्तविक तात्पर्य एक 
विशिष्ट अभिन्‍नता से हे, जिसका अर्थ यह हे कि ईइवर ब्रहमाण्ड 
के कारण के रुप में, उस ईश्वर से अभिन्‍न हैं, जो कि जीवात्मा 
का अन्तयार्मी है । 'तत्‌? पद ईश्वर कीं ब्रहमाण्ड के कारण के 
रुप में विशेषता को प्रकट करना है और “त्वम्‌” पद ईदेवर की 





२, त्वंपर्द संसारित्वविशिष्ट जीवावाचि । तस्यापि निर्विशेष 
स्वरुपोपस्थापनपर त्वे स्वार्थ: परित्यक्त: स्यातू । -पूर्वोक्तिव । 

३. तत्रतत्पदं जगरत्काइभुतसकलकल्याणग्रुरागणाकर॑ निरवधद्ं 
निविकारमाष्टे, त्वसिति तदेव ब्रहम जीवान्तर्यामि रुपेण स्व- 
शरोर जीवप्रकार विशिष्टमाचण्टे | - वेदार्थसंग्रह पू० ३४५ 

४, सत्यार्थ प्रकाश सप्तम समुल्लास पृ० १२७ 

५. सत्यार्थ प्रकाश सप्तम समुल्लास पू० १२९७-२८ 


[ ३६६ 


जीवात्मा में अन्तर्वास करके उसकी नियामक सत्ता का आभास 
प्रदान करता है ।? इस प्रकार दोनो पद एक ही तत्व को ओर 
संकेत करते है और यह अर्थ अभिधावृत्तिजन्य ही हैं, लक्षणापरक 
नहीं । 


ईदवर स्वाश्वित किन्तु आत्मा की ईश्वराश्षितता व्यन्जित 
होती हैं। उत्तका पु्ण तादास्य सम्भव नहीं हेँ। जीवात्मा ईश्वर 
का एक प्रकार हे ओर इस रस में यह उस ईइवर से अपना अस्त्वि 
तथा क्रियाशीलता को प्राप्त करता है, जिससे उसका देशात्म 
सम्बन्ध हें। इस प्रकार रामानुजानुसार तप्वमसि का अभिप्राय 
ईश्वर के उन दो रुपों से हे जो कि उसे विभिन्‍न परिस्थितियों में 
उपलब्ध होते है। प्रथम संसार के कारण भूत तथा असंख्य 
कल्याणगुणु-ग णकर स्वरुप का अपने उस रुप के साथ तादात्म्य 
स्थापित हो जाता है, जिसमें वह कार्यावस्‍थ स्पेण अ्रचिद्‌ चिशिष्ट 
जीवात्मा में अपृकक्‍त्व सिद्ध होकर अन्‍्तर्यामी रुप से निवास करता 


है । 


सहूधि दयानन्द 


दयानन्द उक्त श्रुत्ति को महावाक्य की संज्ञा नहीं देते । उनके 
अनुसार ये वेद वाक्य ही नहीं किन्तु ब्राह्मण ग्रन्थों के वचन हैं; 
इनका नाम महावाक्‍्य कहीं सत्यशास्त्रों में वहीं लिखा ।? 


भइनः अच्छा तो इसका अर्थ कंसा करोगे। (तत्‌) बहम (त्वं) त्‌ 
हा (असि) है। है जीव । (त्वम्‌) तू (तत्‌) ब्रहम (असि) 
| 
उत्तर: तुम तत्‌ शब्द से क्या (श्र॒थं) लेते हो। 
प्रइत (कर्ता) :'ब्रहम”? 
उत्तर: (दाता)-ब्रहम पद की अनुवृत्ति कहां से लाथे। 


१५ हष्टव्य ऋग्वेदभाष्यभूसिका पृ० २१५ - अजमेर | ९ इष्ठव्य ऋग्वेदभाष्यभूमिका पृ० २१५ - अपर एः 


३७० ) 


प्रश्नकर्ता-- सदेव सोयेदमग्र आसीदेकमेवाहितीयं बहस ।- 
इस पूर्व वाक्य से । 
उत्तरदाता: तुमने इस छान्दीग्य उपनिषद का दर्शन भी नहीं 


किया । जो वह देखी होती तो वहा “ब्रहम” शब्द 
का पाठ ही नहीं है, ऐसा भूठ क्‍यों कहते हो । 
किन्तु छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ में तो-सदेष सोम्येदमग्र 
आसोदेकमेवाद्धितीयम्‌ $ ( ६.2.॥ ) ऐसा पाठ 
है, वहा ब्रह्म शब्द नहीं ॥। 

प्रश्नकर्ता: तो आप तत्‌ शब्द से क्‍या (अथ) लेते हैं । 

उत्तर : स॒ य एपो-अभिमेतदाम्यमिद॑ सर्व तत्सत्यं स 
श्रात्मा तत्तुवससि इवेतकेतो इति (छ | ० ६:८:७:) 


वह परमात्मा जानने योग्य है जो यह अत्यन्त सूक्ष्म और इस 
सब जगत्‌ और जीव का आत्मा है। वही सत्य स्वरुप और अपना 
आत्मा आप ही है। है श्वेतकेतो प्रियपुत्र । 


तदासकस्तवन्तर्यामी तत्वसि ॥। 


उस परमात्मा अन्तर्यामी से तू युक्त है । यही झर्थ उपनिषदों 
से अधिरुद्ध है. क्योंकि य झ्रात्मनि तिष्टन्नात्मचो-अ्रन्त रो यमात्मा 
न वेद यस्यात्मा शरीरमस्‌ । 


आत्मनि-अ्रन्तरो यमयति स॒त आात्मान्तर्याम्यामृत: | 


इस प्रकार मह॒षि दयानन्द तत्वमसि को जीव श्रौर परमात्मा 
का व्याप्य-व्यापक सम्बच्च अभिधायक ही मानते है । 


दोनों ही दाशंनिक सुक्ति में जीव की स्वतन्त्र सत्ता को 
स्वीकार करते हैं। किन्तु रामानुज मुक्ति में जीवात्मा का परमा- 
त्मा के साथ सायुजयभाव मानते हैं । जबकि दयाननन्‍द उसका खण्डन 
करते हैं । 


[३७१ 


दोनों ही दाशनिक मुक्ति में अद्वतवाद के जीव ब्रहमेक्य 


का खण्डन करते हैं।वे नहीं मानते कि जीवात्मा अविद्या 
के कारण है| 


दोनों हो दाशेनिको के अनुसार जीव मोक्ष में सत्य-प्रावित्प 
ही जाता हैं किन्त दयानन्द द्वारा अ्भिस्वीकृत उक्त सत्यसकंल्पत्व 
उन श्रर्थों में रामानुज से ध्यून है. जिनमें वे दयानन्द मुक्ति में भी 
जीवात्मा में अल्पज्ञादि गुणों को नित्य स्वीकार करते हैं। दोनों 
के अनुसार मुक्ति में जीवात्मा का नावात्व बना रहता हे । 


किन्‍्तू रामानुज के श्रनुसार मुक्त जीव का पुतरागमन वहीं 
होता । वह सदा के लिये मुक्त हो जाता है। मुनि दयानन्द के 
अनुसार जोवात्मा को मुक्ति के बाद ही पुनरावृत्ति होती है, 
तस्मात्‌ उनके अनुसार मुक्ति सावधिक हैं । अन्य भारतोय दाश- 
सिक सावधिक मुक्ति को मुक्ति न मानकर शुभ कर्मफलजन्य प्राप्त 
पुण्य लोक ही मानते हैं। भारतीय दशेन में शायद एक मात्र 
दयानन्द ही मोक्ष से पुन्रावत्ति मानने वाले प्रथम दाशैनिक हैं। 
उन दाशंनिकों की युक्त हैं कि पुनरावृत्ति-आ्रात्मक मुक्ति जीवा- 
त्मा की पुनः पुनः अजित करनी पड़ेगी। इसलियें वह दुखों से 
एकान्तिक और आत्यन्तिक निवृत्ति भी नहीं माद्री जा सकती। 
जो भी हो, दयाननद का यह मत अभिनय है । 


कुछ नैतिक दाशंनिकों का विचार हु कि यदि सत्कार्यों का 
अच्तिम फल जीवनमुक्ति के रुप में वर्तमान जन्म में हीं प्राप्त हो 
तो वे जीव नेतिक दृष्टि से अन्य साधकों और समाज के 
लिये झ्रादश भार्गदर्शक बन सकते हैं | जीवन मुक्ति को न मानने 
वाली स्थिति में यह लाभ नहीं मिल सकता | क्योंकि बिदेह मुक्ति 
तो मृत्यु के उपरान्त ही सम्भव है जिसका कि साक्षात्‌ विवरण 
देना कठिन हैं। इस संदर्भ में पुनः कहना पुत्रावृत्ति न होगी कि 
दोनों दाशनिकों में जोवन-मुविति हो अस्वीकार किया है। 


३७२ ] 


इस प्रकार हम देखते है कि आचाये रामानुज और महूषि 
दयानन्द की दाइनिक मान्यताओं में अनेक समानताए हैं। सबसे 
प्रमुख बात यह है कि दोनों ही दाशेनिक किसो न किसी रुप सें 


चेतन और जड़ दोनों तत्वों को सत्ता स्वीकार करते हैं । 


उपनिषदों में सोक्ष का स्वरूप 


उपनिषदों में आये मोक्ष के स्वरूप के विषय सें उपभिषदों के 
सूल से देखता अधिक श्रेयष्कर होगा। 


ईशोपनिषद्‌ ने कहा है कि ज्ञान से अमृत को प्राप्त करता 
है ४ जब वह ज्ञान को अवस्था भ्राप्त कर लेता है तो वह उसको 
पराकाष्ठा ही है ।? दो प्रकार की भावना वेयक्तिक और समष्टि- 
गत की तुलना करते हुए कहा है कि जो वेयक्तिक भावना से 
ऊपर उठ कर समाज को प्रमुखता देता है अर्थात उस परमेच्वर 
को जानने तथा सोक्ष को प्राप्त करने के लिये यह श्रावश्यक है कि 
सम्भूति अर्थात “इदं न मम” की भावना से ओतप्रोत होता हुआ 
समाज के लिये अपना जीवन समर्पित कर देता है। तभी उस 
समष्टिगत ज्ञान से अमृत अर्थात मोक्ष को उपलब्ध कर लेता है ।* 
ज्ञान की इस उच्च अ्रवस्था को प्राप्त कर लेने पर मनुष्य को अपने 
पराये का भेदज्ञान नहीं रहता । 


इस उक्त उपनिषद्‌ में मोक्ष के स्वरुप को अमृतमय वबतलाया 
है जिसका अभिमप्राय है कि वह अमृत को प्राप्त कर उस कल्याण- 
तम ईइवर के दर्शन कर लेता है अर्थात्‌ उसके आनन्द में रहता है | 
जव जीवन मुक्तावस्था में उस ब्रह्म के तेज को देखता “सो- 





२- विद्ययाध्मृतमनुश्नते | - ई०उ० ॥ 

३- सम्भूत्याइमृतमश्नुते - ई० उ० ॥ - पं० सत्यत्रत सिद्धान्तालंकार 
भाष्यद्रष्टव्य प्रु० र्‌४ 

४. कल्याणतमंतत्तेपश्यामि- ई० १६ 


३७३ | 


अहमस्मि” पद का प्रयोग किया है जिसका श्रर्थ स्थूलखूप में देखने 
से ज्ञात होता है।कि वह परमात्मा मे हूँ। यहो अर्थ आचार्य 
शंकर आदि को ग्रभीष्ट है। वह ब्रह्म था, बस यह ज्ञान हो जाता 
है कि मैं ब्रह्म हूं। परच्तु इस पर आपत्ति यह है कि जब यहां वह 
ब्रह्म हे इसका ज्ञान ही गया तो यह वह क्यों कहता हे कि मैं उस 
“कल्याणवरमंपश्यासि पुरुष को देखता हूँ ।* देखता तो पृथक सत्ता 
रखने पर ही हो सकता है। वस्तुतः यहां अभिप्राय यह प्रतीत 
होता हें कि जब मनुष्य प्रज्ञान आदि के कारण शरीर इन्द्रियां मन 
बुद्धि आदि को में रूप में जानता है तो श्रज्ञान को दूर हो जाने पर 
अपने तेज और परमेश्वर के तेज को देखकर कहता है कि जैसे 
ईश्वर जड़ रहित चेतनस्वरुप हे ऐसे हो मैं भी चेतनस्वरूप हूँ । 
उसे तादात्म्य-सा प्रतीत होने लगता है, यह झ्रवस्था तभी संभव हे 
जब वह॒ परमात्मा के अ्पहतयाप्मादि धर्मोंकोी धारण कर लेता 
है । लोक में भी यह व्यवहार प्रसिद्ध है कि श्रत्ति प्रेम होने पर 
अभेद सा प्रतीत होने लगता है। यदि उपनिषद्‌ कार यह श्द्धैत- 
वादी सिद्धान्त अभीष्ठ होता तो आगे के दो मस्त्रों में यह प्रार्थना 
जीवात्मा से न करवाता - हे ! ज्ञान-स्वरुप परमात्मा मुझे सुपथ 
पर ले चल (४ श्रोम्‌ को स्मरण करने का उपदेश न दिया जाता (2 
जब वह स्वयं ब्रह्म है तो स्मरण किसका ? 


केन उपनिषद में मोक्ष को अ्रमृत रुप में हो भाना है। धीरे 
विद्वान ज्ञानी लोग समस्त पदार्थों को छोड़ कर जो श्रोत्र का श्रोत्र 
मत का मन, परमेश्वर हैं उसको जानकर अमृतावस्था को प्राप्त 
हो जाते है ।४ उस मोक्षावस्था में चक्षु आदि का ज्ञान नहों होता 











१. ईश० उ० १७.१३ ई० १८ 
२. कैस०उ० प्रथम खण्ड मंग २१... 
३- न तत्र चक्षगेच्छत्ति (के वही मु०३) 


४. अपहत्य पाप्मानमनस्ते स्वर्गे लोके ज्येये प्रतितिष्ठति (के०उ०ख० 
चेतुथ, मन्त्र ३४) 
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इस प्रकार हम देखते है कि आचाय रामानुज और सहंषि 
दयानन्द को दाशनिक मान्यताओं में अनेक समानताए हैं । सबसे 
प्रमुख बात यह है कि दोनों ही दाशंनिक किसी न किसी रुप में 
चेतन और जड़ दोनों तत्वों को सत्ता स्वीकार करते हैं । 


उपनिषदों में सोक्ष का स्वरुप 


उपनियदों में आये मोक्ष के स्वरूप के विषय में उपनिषदों के 
मूल से देखना अधिक श्रेयष्कर होगा । 


ईशोपनिषद्‌ ने कहा है कि ज्ञान से अमृत को प्राप्त करता 
है ।। जब वह ज्ञान को शअ्रवस्था प्राप्त कर लेता है तो वह उसको 
प्राकाष्ठा ही है ।* दो प्रकार की भावता वेयक्तिक और समष्टि- 
गत की सुलना करते हुए कहा है कि जो वेयक्तिक भावना से 
ऊपर उठ कर समाज को प्रमुखता देता है अर्थात उस परमेन्वर 
को जानने तथा मोक्ष को प्राप्त करने के लिये यह आवश्यक है कि 
सम्भूति शब्र्थात “इद त मम” की भावना से ओतप्रोत होता हुआ 
समाज के लिये अपना जीवन समपित कर देता है। तभी उस 
समष्टिगत ज्ञान से अम॒त श्रर्थात मोक्ष को उपलब्ध कर लेता है |? 
ज्ञान की इस उच्च अवस्था को प्राप्त कर लेने पर सनुष्य को अपने 
पराये का भेदज्ञान नहीं रहता । 


इस उक्त उपनिषद्‌ में मोक्ष के स्वरुप को अमृतमय वतलाया 
है जिसका अभिम्नराय है कि वह अमृत को प्राप्त कर उस कल्याण- 
तम ईइवर के दशेन कर लेता है अर्थात्‌ उसके आनन्द में रहता है । 
जव जोवन मुक्तावस्था में उस ब्रह्म के तेज को देखता “सो- 





२. विद्ययाब्मृतमनुश्नते | - ई०उ० ॥॥ 

३. सम्भूत्याध्मृतमइनुते - ई० उ० ॥ - पं० सत्यन्नत सिद्धान्तालंकार 
भाष्यद्रण्टव्य प्रू० र४ 

७४. कल्याणतमंतत्तेपदयामि- ई० १६ 


३७३ | 


अहमस्मि” पद का प्रयोग किया है जिसका श्र स्थुलरूप में देखने 
से ज्ञात होता है।कि वह परमात्मा में हैं। यही श्रर्थ आचाये 
शंकर आदि को श्रभीष्ट है । बह ब्रह्म था, वस यह ज्ञान हो जाता 
है कि मैं ब्रह्म हूं। परन्तु इस पर आपत्ति यह हैं कि जब यहां वह 
ब्रह्म हे इसका ज्ञान हो गया तो यह वह क्यों कहता है कि मैं उस 
“कल्याणतमंपश्यासि पुरुष को देखता हैँ ।* देखना तो पृथक सत्ता 
रखने पर ही हो सकता हैँ । वस्तुतः यहां अभिपष्राय यह प्रतीत 
होता है कि जब मनुष्य अज्ञान आदि के कारण शरीर इन्द्रियां मत 
बुद्धि आदि को में रूप में जानता है तो श्रज्ञान को दूर हो जाने पर 
अपने तेज और परमेश्वर के तेज को देखकर कहता हे कि जेसे 
ईइवर जड़ रहित चेतनस्वरुप है ऐसे हो मैं भी चेतनस्वरूप हूँ । 
उसे तादात्म्य-सा प्रतीत होने लगता है, यह अ्रवस्था तभी संभव हे 
जब वह॒ परमात्मा के श्रपहतयाप्मादि धर्मों को धारण कर लेता 
है लोक में भी यह व्यवहार प्रसिद्ध है कि अ्रति प्रेम होने पर 
अ्रभेद सा प्रतीत होने लगता है। यदि उपनिषद्‌ कार यह श्रद्धेत- 
वादी सिद्धान्त अभीष्ठ होता तो आगे के दो मन्हत्रों में यह प्रार्थना 
जीवात्मा से न करवाता - हे ! ज्ञान-स्वरुप परमात्मा मुझे सुपथ 
पर ले चल | श्रोम्‌ को स्मरण करते का उपदेश न दिया जाता ।४ 
जब वह स्वयं ब्रह्म है तो स्मरण किसका ? 


केन उपनिषद में मोक्ष को अमृत रुप में हो माना है। धीरे 
विद्वान ज्ञानी लोग समस्त पदार्थों को छोड़ कर जो श्रोत्र का श्रोत्र 
मन का मन, परमेश्वर हैं उसको जानकर श्रमुतावस्था को प्राप्त 
हो जाते है ।४ उस मोक्षावस्था में चक्षु आदि का ज्ञान नहीं होता 
32 अप मम आवक अल, नली मिट तन मिकमत न जल बी जनम अल 
३१. ईश० उ० १७.१३ ई० १८ 
- कैन०उ० प्रथम खण्ड मं० २१ 
त तत्न चक्षगेच्छति (के बही मु०३) 
- अपहत्स पराप्मानमनन्ते स्वर्गे लोके ज्येये प्रतितिष्ठति (के०उ०्ख० 
चतुथ, मन्त्र ३४) 
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है अर्थात ये इन्द्रिया स्थूलरूप सें वहां नहीं जाती हैं ।* कुछ 
विद्वान अमृत का अर्थ मोक्ष व मान कर अन्यथा अर्थ करते हैं। 
उनका खण्डन स्वयं उपतियदुकार यह कह कर करता है कि वहां 
चक्ष आदि का भी गमन नहीं है । केनोपतियद्‌ में मोक्षावस्था के 
लिये स्वर्ग शब्द का भो प्रयोग हुआ है स्वग पद का प्रयोग होता इस 
ओर संकेत करता हू क्रि उस अवस्था में सद्य रहते वालों को आनन्द 
प्राप्त होता हे ।* यह कठोपनिषद्‌ में भो कहा है कि वहां स्वर्गलोक 
जरा आर मृत्यु कभी नहीं प्राप्त करता हैँ। अपितु एक रस रहते 
वाला आनन्द प्राप्त होता है ।९ इस मन्त्र में “शोकातिश”” कह कर 
दुःखों की निवत्ति का संकेत भी मिलता है। मोदते से आनन्द का 
संकेत मिलता हे | स्वगेलोक से सुखविशेष को अवस्था का अभिश्राय 
जीबन्मुक्तावस्था से है । जीवन्युक्तावस्था से मोक्ष में जीवात्मा चला 
जाता हैं | भूखप्यास से रहित, जरा से रहित और पूर्णतः भय से 
रहित मोक्ष के बिना संभव नहीं हैं हमारे इस विचार की पुष्टि उप- 
निषदुकार स्वयं करता है कि वह झागे से मृत्यु के पाशों की काटकर 
शोक से पार होकर स्वगलोक में आनन्दमय रहता हैं |? यहां उप- 
नियद्कार ने द्वितीय वर के द्वारा , यज्ञारिति, जिसे हम अध्यात्मिक 
यज्ञाग्नि भी कह सकते हैं, उस द्वारा -स्वर्गों को प्राप्त बतलाया हैं 
जब जीवात्मा पूरा तः गुद्ध हो जाता है तो उस मोक्ष पद को त्राप्त 
कर , जो मृत्यु के वाद जन्म लेता था वह जन्म ग्रहण नहीं करता *है 
यहाँ तत्पदं सोक्ष का विशेषण है । उस मार्ग को निदेंश करते हुये 
कह्दा है कि उस मोक्ष के मार्ग को पार कर उस विष्णुव्यापक परमेश- 
चर के धाम अर्थात्‌ मोक्ष को प्राप्त कर लेता है । यहां 'परमंपदम_” पद 
मोक्ष के लिये प्रयुक्त हुआ- है । अर्थात जीवात्मा का सवो च्च पद मोक्ष 
५. स्‍स्वर्गे लोके न भयं-त्व॑ न जरा विभेति ।“*'शोकातिगो मोदते 
स्वयूलोके-कठ०उ० । व्‌ १२ मं० 
£, स मृत्युपाशान्‌पुरतः प्रणो**मोदले स्वर्गेलोके-कठ० ८ (८ 
७. तत्पदमाप्नोति यस्माद्‌ भयो न जायते । (क०><८:१३/५) 
८. केठ० हे। +१०,११ - 
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ही हैं। वही उसकी अवस्था पराकाष्ठा या परागति नाम से घोषित 
वी गई है । * उस परमधाम के अन्य विशेषण्ों के अतिरिकत्‌ कठोप- 
जिषद में श्रव पद भी आया हैं जो इस वात का संकेत देता हे कि मोक्ष 
धाम चिरस्थाई है यद्यपि सोक्ष या मुक्ति शब्द उपनियदों में प्र।य: प्राप्त 
नहीं होता तो भी शोक से छट जाता हे इत्यादि श्रर्थों में विभुक्त:, 
विभुच्यते, परिमुच्यते आ्रादि शब्दों का प्रयोग हुआ हूँ । ये सभी शब्द 
मुच धातु से ही निष्पन्न होते हैं । मोक्ष भो इसी धातु से निष्पन्न होता 
हें । परन्तु छटता श्रर्थ यहां मुख्यरूप में प्रतीत होता हे मोक्ष के लिये 
अमृत पद का प्रयोग उपनिषदो में अमेकों स्थलों पर उपलब्ध हु । ? 
इस उक्त उपनिषद्‌ में भी मोक्षाचस्था में ये स्थूल इन्द्रियां नहीं रहतो 
ऐसा माता गया है । १ यह उपनिषद स्पष्ट उद्घोषणा करती हे कि 
उस मोक्षावस्था में मनुष्य निरन्तर रहने वाले सुख को प्राप्त कर 
लेता हैं ।*मुक्ति में केवल ढुःखाभाव हो नहीं होता अपितु चिधे- 
यात्मक सुख विशेष को उपलब्धि होती हैं । यह भाव इस उपनिषकु 
| स्पष्ट हो जाता है। - ः 


भुण्डक उपनिषद में मुक्ति और विमुकत शब्द का प्रयोग सोक्ष 
के अर्थ में हुआ है जो आगे स्पष्ट किया जा रहा हे । इस उपनिषद्‌ 
में जीवात्मा और ब्रह्म का भेद का प्रतिपादत -स्पष्टरूप में किया है । 
परन्तु श्रगे चलकर श्रद्धत्तवादी श्रुति भी उपलब्ध होती है। इस 
मत से यही प्रतीत होता है कि उपनिषयद्कार रहस्यवादी भाषा का 
प्रयोग कर पाठक को श्राश्चयं में डाल-देता हैं । परस्पर यह प्रतीत- 
होने वाले विरोधाभास का परिहार यथार्थ वादी दार्शनिक करने का 
प्रयास करते हूँ, मोक्ष का वर्णन करते हुए इस उपनिषद्‌ में कहा हे कि 
वह जीवात्मा जब पुष्य ब्राप्त मोहजाल को समाप्त कर लेता है, तब. 
« कंठ० ३|६,१०,११ 
* केठ० ६/१८,६,१४५१५,१७ आदि मन्‍्त्रों में भी अमृत पद मोक्ष के 
लिये प्रयुक्त हुआ है । - 
- से तेन्न सूर्योभाति-न वाचा न भनसा-कठ७० 
- तेपां सुख्ध श्ाइवत्तमू-कठ० ५/१२ 
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वह निरंजन परमात्मा परम सभ्यता को प्राप्त कर लेता मोक्ष को 
प्राप्त कर लेता है ।॥० यहाँ साम्य पद इस का द्योतक है कि वह जी- 
वात्मा ब्रह्म नहीं हो जाता अपितु जो उसके अन्दर अपहतपाप्मादि 
ब्रह्म के गुरों की साम्यता उपलब्ध हो जाती हे । जोब में जो सबसे 
अधिक ब्रह्म से न्‍्यूनता है, वह हैं आनन्द का न होना | वह उस 
ब्रह्म को जानकर आनन्द को प्राप्त कर उसकी समता प्राप्त कर 
लेता है । न कि अपनी सत्ता समाप्त कर प्रलय को प्राप्त होता है । 
जंसाकि अद्वेतका दी कहते है। 


ब्रह्मधाम शब्द का प्रयोग मुक्ति के लिये किया गया है |? आगे 
मुक्ति के स्वरुप और सीमा निर्धारण करते हुए बतलाया है, वे 


ब्रह्मनिष्ठ लोग मोक्ष में अर्थात्‌ ब्रह्म लोक में परान्तकाल तक रहते 
है 2 यहाँ परान्त काल तक कहकर स्पष्टरुप में यह बताया है कि 
जीव ब्रह्मानन्द की प्राप्त करता हुआ ब्रह्म में विचरता रहता है और 
ब्रह्मानन्द का अनुभव करता रहता हैं। जब वह आत्मा मोक्ष को 
प्राप्त कर लेता है तब वह सभी प्रकार के अपने नामों से रहित हो 
जाता है| अर्थात्‌ लोक में जो नाम है उनसे सुक्त होकर परम पुरुष 
प्राप्त कर लेता है | जैसा गगा यमुना आदि नदियाँ समुद्र में जाकर 
यमुना आदि नामों से नही कहो जाती, इसी प्रकार यज्ञदत्त, राम 
आदि नाम उसके नहीं रहते ।* मोक्ष मे जीवात्मा ब्रह्म हो जाता है- 

ऐसा अद्वेतवादी मानते हैं । इस मन्त्र का प्रमाण उनके लिये अन्तिम 
है। अर्थात्‌ इसे वे अकाटुय समभते हैं । परन्तु भाष्यकारों के विवाद 
में न जाकर यदि मूल उपनिषद्‌ के मन्त्र को देखा जाय तो उनका 
यह सानना गलत प्रतीत होता है | क्योंकि नदियों का दृष्टान्त देकर 
यह माना है कि नदियां नाम रूप छोड़कर समुद्र में लय होकर 
समाप्ति की प्राप्त हो जाती हैं | परन्तु पुरुष के लिये यह - नहीं कहा 
अपितु वह उस परम दिव्य पुरुष को प्राप्त कर लेता है । “लयं 





५. मण्डक उ० ३/१/३ (निरंजन: परम साम्यमुपति) 
७. “,जुप्टस्तत्तस्तेनामृत्वमेति! (इवेता० ११६) 
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प्राप्नोति” ऐसा पद नहीं है अपितु वह “परम पुरुषमुपेति दिव्यम्‌ 
प्राप्त करता है, त कि ब्रह्म हो जाता है। इससे आगे भी कहा है कि 
वह परम महान को जानकर झोकों को का कर ग्रन्थियों से छूटकर 
अमृत हो जाता है। छान्‍्दोग्योपनिषद्‌ में भी इस भाव को इस प्रकार 
व्यक्त किया है कि “उस प्रम ज्योति को प्राप्त कर वह अपने स्वरुप 
को पहचान लेता है 


साण्ड्क्योपनिषद में ओंकार का वर्णन किया है। अनेकों स्थलों 
पर उसको जानने का विधान किया गया है ।९ परन्तु आइचर्य यह है 
कि आचाये गौडपाद न कह दियः कि न कोई मुमुक्षु है और न ही 
मुक्त अर्थात्‌ मोक्ष आदि कुछ भी नहीं हैं। जबकि प्राय: सभी उपनि- 
षदे एक स्वर से सुक्ति का वर्णात कर रही हैं ।” 


तैत्तिरीय उपनिषद में बताया है कि जब ब्रह्म ज्ञानी उस 
महाआकाश रुपो गुहा में स्थित ब्रह्म को जान लेता है तब वह सब 
कुछ प्राप्त कर मोक्ष अवस्था में चला जाता है ॥४ यहां स्पष्ट कहा है 
कि ब्रह्मविद उस परम पद को प्राप्त करता है न कि ब्रह्म हो जाता 
है। यदि ऐसा होता तो यहां इस स्थल पर “सर्वान कामान्‌ अब्नुते” 
वह समस्त कामनाओं को प्राप्त कर लेता हँ। यह पद नहीं आना 
चाहिये था। उस मोक्ष अवस्था में वाणी वहाँ से लौट ग्राती, मन की 
गति भो नहीं हे, वहां मोक्ष में किसी प्रकार भय भी नहीं है | इसी 
उपनिपद्‌ में आगे कहा गया हे कि मोक्ष होने पर जीवात्मा पूर्ण 
अभय हो जाता हैं १ वह अभय कव हो जाता है । तभी जबकि वह 


3 3 नन्‍्दसय इस रुप ब्रह्म को प्राप्त कर मुक्तावस्था में चला जाता 
ह्‌। 


इवेताइ्वेतर उपनिषद्‌ में मोक्ष के स्वरुप का 
प्रकार किया है कि जीवात्मा जब परमेश्वर को जान 
रुप मोक्ष को प्राप्त कर लेता हृ्‌। 7 उपर इज 3. उपनिषद में मोक्ष के लिये. उपनिषद में 


१. छा० ८/हि|ड तेषां सर्वेषुलोकेष क मचारी भ 
२. य एवं वेब पद €,१०,११, 


प्रतिपादन इस 
कर उस अमृत्त 
_ मोक्ष के लिये 
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अमृत शब्द अनेकों वार ब्राया है | कहीं पर यह अश्चुत शब्द परमात्मा 
का भो वाचक हे ॥& परन्तु प्राय: करके अम्ृत जितनी वार शो झाणा 
हें, वह झुक्ति के अर्य में ही हैं | मुमुक्षु अमृत को प्राप्त कर सभी 
प्रकार के शोकों से तर जाता है | अध्यात्म मार्ग का यही एक पथ ह 
जो कि मोक्ष को प्राप्त करा सकता है । अन्य कोई पथ नहीं ह। 
इनसें कई स्थलों पर पाशो से छटने का भी उल्लेख है । प्पशों से छट 
जाना और अमृत हो जाना । इस वात की ओर संकेत करता हे कि 
सोक्षावस्था सें जीवात्मा सब दुःखों से छूट कर आनन्द को प्राप्त कर 
लेता है । 


छान्‍्दोग्य उपनिषठ में भी स्पष्ट उल्लेख मिलता हैं कि जो 
परमात्मा अ्रपहतपाप्मा, सब पाप, जरा जुत्यु, शोक क्षुद्या. पिपासा 
से रहित है, उसे जानना चाहिए, जो ऐसे परमात्मा को जान लेता 
है, उस परमात्मा के सम्बन्ध से सुक्‍्त जीव संब लोकों और सब कामो 
को प्राप्त होता है ।४ जो परमात्मा को जान के मोक्ष के साधन और 
अपने को शुद्ध करना जानता हैं, सो यह मुक्ति को प्राप्त जीव शुद्ध 
दिव्य नेत्र और झुद्ध मन से कामों को देखता, प्राप्त होता हुआ रमरत 
करता है जो ये ब्रह्म लोक अ्रर्थात्‌ दशेनीय परमात्मा में स्थिति हो कि 
मोक्ष सुख को भोगते हैं और इसी प्रकार परमात्मा का जो सव का 
अन्तर्यामी आत्मा है, उस की उपासना, मुक्ति की प्राप्ति करने वाले 
विद्वान लोग करते है, उससे उन सव को सवलोक और सब काम 
प्राप्त होते हैं। जो जो संकल्प करते हैं वह वह लोक, वह वह काम 
प्राप्त होता है ।5 इससे आगे ऋषि दयानन्द छान्‍्दोग्य के ही प्रमाण 
से कहते है कि “श्र वे मुक्त जोव स्यूल हरीर छोड़कर संकल्प मात्र 
हरीर से आकाझ में परमेश्वर में विचरते हैं । क्योंकि जो शरोर वाले 
होते है वे सांसारिक दुःख से रहित नहीं हो सकते है । जेसे इन्द्र से 


३- न नुमुक्षुनवेमुक्तइत्येपता परसाथंत्ता-गौ०्का०२ 

सर्वान कामान्‌ सहन्नाहमराविपाचइचतेति (त्तेग्न्राग्व० २, 
धू, यतो वाचो निवत्तन्ते आनन्दन्रहमरणो विद्वान्नविमेति . 
६. श्रथ सोइमयं गती भवति - वही ३/१५ - 
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प्रजापति ने कहा है कि "हे घनयुकक्‍त पुरुष ! यह स्थूल शरोर मरणा 
धर्मा है जैसे सिंह के मुख में वकरो होवे, वेसे यह शरीर मृत्यु के वीच 
में है । मुक्त जीवात्मा ब्रह्म भें रहता है उसको सांत्तारिक सुस्ध-दुःख 
का स्पर्श ही नहीं रहता किन्तु सदा आनन्द में रहता है 
बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ में भी इस श्रकार जोवात्मा स्वछन्द 


होकर सब कामों को पूर्ण करता सवंत्र ब्रह्म में विचरता, जीवात्मा 
का उल्लेख किया गया है । 


मोक्षावस्था में जब जीवात्मा आनन्द को प्राप्त करता है उस 
समय केसे ग्ानन्द प्राप्त होता है यह प्रश्न उभर कर आता है। 
इसका उत्तर ऋषि दयानन्द शतपथ के अमाण से देते हैं। उन्तका 
कथन है कि “मोक्ष.-में भौतिक शरीर इन्द्रियों के गोलक जीवात्मा 
के साथ नहीं रहते | किन्तु अपने स्वाभाविक शुद्ध गुण रहते है । श्रोत्र 
त्वकू,,चक्षु, रसना, प्लाण आदि शक्तियां संकल्प मात्र शरीर सहित 


उपस्थित रहती हैं,” इन्हीं शक्तियों के द्वारा वह मोक्ष में सब कामों 
को और आनन्द को प्राप्त करता है | 


जेसा कि अद्वेतवादी दाशेनिक मानते है कि सुक्ति में जीव 
ब्रह्म हो जाता है इससे युवित का प्रयोजन समाप्त सा प्रतीत होता 


हैं। श्रागे लिथते है “जो मुक्ति में जीव का लय होता हैं तो मुक्ति 
का सुख कौन भोगेगा |” 


उपयु क्त उपनिषदों के विवेचन 'से यह न्यिता स्पप्टरुप मे 
समीचोन भ्रतीत होती: है कि जीवात्मो में आ्रानन्‍्द की न्यूनता है, उसी 
को उपलब्ध करने हेतु परमेश्वर का साल्निध्य “प्राप्त करता है। 











१. रवेचा०उ० ३/१,७,८(४/१६,२०,५, ९,६/६/६, रैक 8 ह23 
२. य झात्मा अपहतपाप्मा सत्यकाम:सत्यसंकल्प:"“सर्वाइ्चलीकान 
आप्नोति सर्वाश्च कामान्‌ --- छाँ०प्र० पख०७ मं० ॥ 


३- स वा एवं एतेने--सर्वे च लोका आप्ता, सर्वे च काया विजा- 
नाति इति-चहो-प्र ०८ ख० श्श्मं०५,६ ु 2 ड़ 
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क्योंकि वहु आनन्द से परिपूर्ण है, जोवात्मा उसे प्राप्त कर अपनी 
सम्पूर्णता प्राप्त कर लेता है | परन्तु परभेदवर का आनन्द असीम 
और अनन्त है, इसलिये वह जीवात्मा अल्पनज्ञ होने के कारण उसके 
अनन्त श्रानन्‍्द को तो नही जान पाता परन्तु उसको जितना चाहिये 

ह उसे प्राप्त हो जाता है | यही उसकी साम्यता और क्वत कृत्यता 
हैं। ऋषि दयानन्द इसका विवेचन इस प्रकार प्रस्तुत करते है.। 
“तचिदाकाश ब्रहम में सभी अन्तकरण रहते हैं, जेसे जल में सभी 
मच्छली आदि जन्‍्तु रहते हैं । इस प्रकार जीवात्मा का बन्ध ओर 
मोक्ष नहीं बनेगा क्योंकि ब्रहम से अन्य कुछ भी नहीं है। “इसका 
उत्तर देते हुये कहते हे,” यह नवीन वेदान्तियों का कहना सत्य नहीं 
क्योकि जीव का स्वरुप अल्पज्ञ होने से आवरण में आता हैँ, जन्म 
मररा आदि इन्द्रियाँ और शरीर होते से बन्धन में फंसता है । उससे 
छंटने का साधन करता है दु:खों से छुटकर १रमानन्द परमेश्वर प्राप्त 
होकर मुक्ति को भी भोगता हू! डा० राधाकृष्णन भी भारतीय 
दर्शन में अपने विचार इस सम्बन्ध में इस प्रकार व्यक्त करते हैं 
आत्मा की सत्ता एकदम गायब नहीं हो जाती । जेसे कि सूर्य की 
किररों सूर्य मं समा जाती हैं, अथवा समुद्र की लहर समुद्र में समा 
जाती है। :जीवात्मा का संगीत सांसारिक गति में विलुप्त नहीं 
होता, वह सर्वेदा के लिये एक समान है और फिर भी एक समान 





१. मधघवन सत्य वा इदं शरीरमात्र मृत्युना-"“तदस्यामृतस्याशरीर 

वावसत्त नश्रियोश्रिये स्पृशत: (छा०प्र०्णखख० ० प०१) 
नोट:- छान्‍्दोग्य के इन तीनों बचनों पर भाष्य सन्‍्प्र० में दृष्टब्य 
समु०€,पृ०२७२,२७४ रि 

२. वृन्ञमण्डन्रण०्ड कॉ० २१, अ० ४ वा०प्रकां०१४ इत्यादि । 

३. खुण्वन्‌ क्रोत्र भवति *पश्यन्‌ चक्षुभंवति-*- वोबयन्‌ बुद्धिभवति 
(शण०्काँ०१४-अ०२/त्रा० रकं०१७ दृष्टव्य सत्यार्थे प्रकाश प्रु० 
२७१ पर 

४. बल, पराक्रम““जान इन २४ शक्तियों से युक्त जीव हे। 
सण्ब्ण्पु० २७१,२७२ 
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नहीं है | हां यह कहा जा सकता हैं कि मुक्त आत्मा सबके साथ 
एकाकार हो जाता है ।” “प्जोवात्मा में अपने गौरव एवं अमरता 
के महत्व की चेतता भी विद्यमान रहती है ।” उसका अमरत्व 
सम्बन्धी सुख, उसकी गति सम्बन्धी स्वतन्चता में ही प्रकट होता है : 
“बकन्तु प्रायः सभी भारतोयथ विचारक' इस विषय पर एक्मत है 
कि मोक्ष जन्म और मृत्यु के बन्धत से छटने का नाम है ।* 


आचार्य शंकर भी यह स्वीकार करते हैं कि मुक्ति भ्रवस्था 
में जीवात्मा में वह शवित नहीं आती जो ब्रहम में हैँ। जब जीव 
ब्रहम ही .बन जाता हैं तो फिर यह अन्तर किस प्रकार रहता हैं, 
क्योंकि स्वयं आ्राचायें शंकर कहते हैं कि “मुक्त आत्मायें सब प्रकार 
से ऐश्वर्यों को श्राप्त करते हुये भी, जगत की उत्पत्ति आदि का 


सामथ्य उनको भ्राप्त नहीं होता हैं क्योंकि सृष्टि कत्‌ त्वादि तो नित्य 
ईश्वर के ही सिद्ध हैं १ 


अतः उपनिषदों के यथार्थवादी दृष्टिकोश के अनुसार जीवा- 
त्मा जब अमृत बन जाता हैं अर्थात्‌ सोक्ष को प्राप्त कर लेता हैं तब 
अपने परम विकास को प्राप्त करता हुआ कामाचारी होता हुआ, 
अपने पालय को प्राप्त नहीं होता, अपितु अपनी विकासमान अवस्था 
को प्राप्त होकर, मुक्ति सुख को प्राप्त करता हुआ सर्वन्न रमण 
करता हैं । यही उपनिषदों का मुक्तिस्वरुप के विषय में समोचीत 


सिद्धान्त प्रतीत होता हैं । कप 
उपनिषदों में मोक्ष भ्राष्ति के साधन 


ऋषि दयाननद और आचायें शंकर मोक्ष साधनों के विषय में 





दो क्‍ णआणटएणइक्‍४४४-क्क्‍न्‍क्‍न्‍नन्‍नन्‍क्‍न्‍नहनणज्िनण--+भे्+>+>त+->_-......080ह0तहे_ 


१. जगदबव्यापारवर्जे - प्रकरणाद संनिहिंतत्वान्च  (वेद०द०--२--२ 
४डि(१७ पर भाष्य जगदुत्पत्यो वजेयित्वा  दरिसाथ्चेश्वर्य मु 
पताना भतितुमहंति  जगद्व्यापारस्तु नित्यसिंड्स्यैश्वरस्य- 
शाकर भाष्य,. *. ७ ध्प्+--. है ४ 
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प्राय: साभ्य रखते हैं । जीवात्मा का मोक्ष अविद्या के आवररा आने 
के कारण नहीं हो पाता हैं । मुक्ति के समस्त साथनों को हम दो 
विभागों में विभाजित कर सकते हैं | - १- विधेयात्मक और २- 
निषेंधात्मक ॥2 विधेयात्मक वे साधन हैं जिनका साधक को अनुष्ठान 
करना पड़ता हैं । निर्षघात्मक साधनों से मल-विक्षेप-श्रावरण की 
परतें क्षीरा करनी पड़ती हैं।न करने योग्य कर्मों को छोड़ना वहीं 
निषेधात्मक साधन हैं ।? दोनों प्रकार के साधनों को करने के लिये 
श्रवण, मनन, निदिध्यान और साक्षात्कार जिसको श्रवरा चतुष्ट्य 
कहते हैं, इतका पालन ध्यानपूवर्क करता चाहिये ॥£ श्रर्थात्‌ यह 
किसी भी ज्ञान या साक्षात्कार की प्रक्रिया हैं । ध्यानपूर्वक गुरु- उपदेश 
को सुनना, सुनकर उस पर मसन करना, मनन के पहचात्‌ जिसे 
सत्य समभो, उसके अनुसार आच रण करना प्रारम्भ करना | इस 
प्रक्रिया से साधक तत्वज्ञान तक पहुंच कर मोक्ष को प्राप्त कर लेता 
हैं । ह 
ईश्ोपनिषद्‌ में विद्या और शअ्रविद्या का वर्णन करते हुए 
स्पष्ट किया है कि विद्या से साधक मोक्ष को प्राप्त कर लेवा है । 
यहां आचाये शंकर ओर ऋषि दयानन्द ने विद्या का अर्थ ज्ञान और 
अविद्या का अ्रथे कर्म क्रिया है? अर्थात्‌ कर्मों (यज्ञों) के अनुष्ठान 
से मृत्यु को पार कर विद्या अर्थात्‌ ज्ञान से मुक्ति को प्राप्त करता 
है £ सांख्य में भी इसी ज्ञान को विवेक कहा है | योगदर्शन भी 
उसका समर्थन करता है । श्रर्थात्‌ प्रकृति और पुरुष के भेद का 
8 की 2 जम 2 मी लय सनक टी सनक 
१. तह्विपरीत: श्रेयान्‌ व्यक्ताव्यक्तज्नविज्ञानातु (सां० का० २) 
२, निगेटिव-पाजिटिव ' । 
३. नोट समस्त भारतोय साहित्य में पापादि को छोड़ने का आदेश 
हैं । आसक्ति को छोड़ने का उपदेश सभी शास्त्रों में उपलब्ध है । 
४. आत्मा वारे - द्रष्टव्य: श्रोतव्यमन्तव्यो निदिध्यासितव्य: - 
चू०्ड/ए/६ यु 


है. 


प्‌. द्रष्टव्य यजुर्वेदिमाष्य अ०४०, ई०्उ० शेंण्भा० ६ू-ई०उ० ६,१०/११ 
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विवेक हो जाने पर ही प्रात्मा मुक्ति को प्राप्त करता है | परन्त 
ईशोपनिषद्‌ विद्या और अविद्या समन्वय भी करती है। क्‍योंकि 
केच्रल कर्मों के अनुष्ठान से तो तमोयुक्त श्रन्धकार को प्राप्त करता 
हैं परन्तु यदि केवल ज्ञानी ही और उसका क्रियात्मक जीवन 
ग्राचरणा शून्य हो तो वह उससे भी अध: अवस्था को प्राप्त होता 
है । इसलिये उचित ही कहा हु कि धमज्ञान के लिये और ज्ञान धर्म 
के लिए हैं ।? ज्ञाव और कर्म का समन्वय उपतिषदों के अनेक स्थलों 
पर उपलब्ध हैं। सम्भृति और असम्भूति का समन्वय भी ईशोप- 
निषद्‌ में किया गया है । सम्भूति और अश्रसम्भूति पद कार्य और 
कारण के सम्बन्ध को घोधित करते हैं। यही व्यष्टिधाद और. 

समष्टि बाद की ओर संकेत करते हैं । असम्भूति व्यष्टि है, सम्भूति 


समष्टि हे असम्भूति सुख बाद का संकेत करता हैँ तो सम्भूति 
समष्टिवाद की ओर संकेत करती हू । 


कुछ मोड़ से अन्तर कठोपनियद्‌ में इनको श्रेयः और प्रेय 
मार्ग के रूप प्रद्यापित किया हें। परच्तु जेसे यहां पर, विद्या और 
सम्भूति को श्रेष्ठ बतलाया है ऐसे ही वहां पर श्रेय मार्ग को श्रेष्ठ 
बतलाकर श्रेय से आ्रात्मा का साक्षात्कार बतलाया गया है | कठ में 
ही कहा है कि वह आत्म तत्त्व बहुत सुनने, तर्कादि से प्राप्त नहीं 
होता है ।/ वह ब्रहम तो ब्रहम चर्यादि का ब्रत घारण करने और 


यीग विद्या का अनुष्ठान करने, हृदय रूपी गुफा में उसका साक्षा- 
त्कार किया जा सकता हे 


सुण्डक उपनिषद्‌ में पराधिद्याऔरं अपरा विद्या नाम से 


कहा हूं | श्रपराविद्या के हारा नाम रूप भ्रर्थात्‌ विश्व अखिल शब्द 
और अर्थ के सम्बन्ध की विद्या का नाम है। इसमें जो चोंसठ प्रकार 
१- कठ० रच, २५.६, २. कंठ० २, व ६, ८. १० 

८. वरच्‌ फार नालिज, तालिज, फार वश्च। 


३. क5० २,१५, ऋते पिवन्तोसुक्ृतस्य- लोके गुहां प्रविष्टी (३,१) 
४. मु० १,५॥ ४५, कुवेन्नेवह कर्मारिंग (६० २) 
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की विद्या कही जाती हे, वह समस्त इसके अन्तभू त हैं ।। परा विद्या 
परोक्ष के ग्रात्मादि द्रव्यों का साक्षात्कार करतो हे । वह परमात्मा 
जो इन्द्रियों से अ्रग्राह्म है, अवरा, अचक्तु, अपारिपाद नित्य विभु 
आदि विशेषरों से युक्त है उस परमेश्वर का साक्षात्कार परा विद्या 
के द्वारा होता ह । 


ज्ञान और कर्म की तुलना में ज्ञान को श्रेष्ठ बतलाया हे । 
परन्तु वह योगी को अन्तिम पराकाष्ठा की अवस्था है क्योंकि उप- 
निषदों में निष्करिय होने का उपदेश नहों है । ईशापनिपद्‌ में तो सौ 
वर्ष तक कर्म करते हुए जीवित रहने का उपदेश हे ॥£ 


वस्तुत: गैदिक साहित्य में जिसमें उपनिषद्‌ भी सम्मिलित 

हैं, ज्ञान), उपासना और कर्म का समन्वय भ्राप्त होता है । जिस 

प्रकार ब्राहमरणा, क्षत्रिय, गैदय, और झूद्र मिलकर समाज चलाते हैं 

स्येक का अपने अपने स्थान पर महत्व हैं । इसी प्रकार मुक्ति को 

प्राप्त करने के लिए भो इन तीनों का होना आवश्यक हैं । उपनि- 

षदों ने निविवादरूप से तीनों को स्वीकार किया हंं। उपनिषदों में 
तीनों प्रकार की श्रुतियां उपलब्ध हैं--- 


क--उपासना परक श्रुतियाँ-- 


१. यदेव' विद्यया करोति श्रद्धयोपनिषदा तदेव वीरयबत्तं भवति 
२. ओमित्येवतदक्षरमुद्गीथ मुपासोत्‌ । 

३. विद्यया देवलोक 

४. तपसा ज्र हम विजिज्ञासस्व ।. 


ख-ज्ञान परक श्रुतियाँ---. 


१. विद्यया विन्दतेज्मूतम्‌ं ; 





क. छा० ११-१०, र- छा० १.१-१, ३- वृ० १.५.१६, ४. तै० ३,२.५ 
ख. १, के० २.४-२, २. केन १.१, ३. इवें० ३.८-३, ४. तें० २१५६ 
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२- त्योगेनैके अमृततत्वमानशु । 

२. नान्‍्य पन्थाविद्यतेब्यनाय ॥ 

४. ब्रहमादिदमाप्नोति परम्‌ । 

प्‌. लायमात्मा वलहीनेन लम्य । 

६ विद्वान्‌ ब्रहमामृतोइसृतम्‌ । 

<. ये तद्विदुरमृतास्ते भवत्यथेतर। 
८. तरति शोकमात्मवित्‌ । 


ग--कस परक श्र तियाँ--- 


१. पुण्यो गै कमरा पुण्यो भवति । 

२. कमंणा पितृ लोक: । 

३. अथ कम कुर्वीथ: । 

४. सब एते पुण्य लोका भवन्ति । 

५. तमेतं वेदानु वचनेन ब्राहमणा विविदिषन्ति यज्ञन दानेन 

. तपसा-ताशकेल । 
६. कुवन्नेवेह कर्मारिंग जिजीविषेल्छत ९) समा:। 
इन उपयु कत वचनो को यदि निष्पक्ष रुप से देखा जाय तो प्रतीत 
होता है रूपनिषदों में तीनों मार्गों की उपादेयता का उल्लेख है इस- 
लिये विचारकों का भिन्‍न भिन्‍न इष्टिकोश है आचार्य शंकर ज्ञान को 
प्रमुखता देंते- हैं आचाये रामानुज भक्त के अ्रनुष्ठान को प्रधानता देते 
हैं ऋषि दयानन्द ज्ञानकर्म ओर उपासना तीचों से मुक्ति. प्राप्त स्वी- 
कार करते हैं इन तोन प्रकार को श्रुतियों के' अतिरिक्त ज्ञानकर्मे 
समुच्चयपरक भी उपलब्ध हैं आचार्थ भास्कर भी यही अभिमत्त 
रखते हैं। इस समुच्चयवाद में उपासनों को कम से अतिरिक्त नहीं 
माना है अपितु उसका करे में हो अन्तर्भाव कर लिया जाता हैं । कर्भ 
ओर शाव का समुच्चय करने वाली श्लुततियाँ स्पष्ट रुप में यही मानती 
है हा ही $- बु० ४.४. १७, ७. यृ० ४.४. १४, ८. छा० ७.१,३ 
- 9० ३-२. १३, २. चू० १५.१६, ३- बे ०१.४. 3, ४. छा० 2 
५. वृ० ४.४.२२, ६. ई० <॥ सर हे नी न जे 
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हैं कि दोनों से ही ब्रहम प्राप्ति में सहायक हैं ।? उपनिषदों मे केवल 
ज्ञान ओर केवल कर्म निन्‍्दा की है ।£ मुण्डक उपनिषद में इसलिये 
यज्ञों को प्रशंसा की हैं जो यज्ञ नहीं करते उनके पुण्य क्षीरा होकर 
सप्त लोक नष्ट हो जाते है ।$ परन्तु उससे अगली श्रुति में ही कर्सो 
की एकदम निन्दा को है | £ वास्तव में यदि गहराई तक जाया जाय 
तो यह उपनिषदों का रहस्यवाद समभ्का जा सकता हैं । प्राप्त प्रसंग 
में जा लोग केवल यज्ञों को ही अन्तिम समभते हैं, उनकी निन्‍दा है । 
विवेक के द्वारा जब साधक तात्विक ज्ञान हो जाता हैं तभी वह 
निष्काम कमर करने को क्षमता को प्राप्त कर सकता हैं । श्रन्यथा नहीं 
बिना तत्तव ज्ञान के वह निरासवत कर्म करने सामथ्ये नहीं आ सक- 
ता , मनुष्य कर्म करता हुआ भी उसमें लिप्त नहीं होता- हैं ॥ 

उपयुक्त विवेचन से यह प्रतीत होता हैं कि कर्मों अनुष्ठान 
करते करते जब योगी की विवेकज्ञान की अ्रवस्था प्राप्त हो जाती हैं 
जब वह धारणा ध्याव समाधि की अ्रवस्था को प्राप्त कर कर्मो से 
विवेक की अ्रवस्था को प्राप्त हाकर अमृत को प्राप्त हो जाता है । 
याज्ञवलक्य ओर श्वेतकेतु समवाद में भी तत्वज्ञान तकपहुंचने की एक 
प्रक्रिया हैं । वस्तुतः जब हम यह समझ जाते है। कि ये मिट्॒टीका 
ढला ही संसार के सब पदार्थों का कारण है इससे निर्मित जो प्रासाद 
आदि हैं वे इसके विकारमात्र हैं। एक दिन सभी मिट्टी में अपने 
कारण में लोन हो जाएगें। ऐसी विवेचना से मनुष्य शब्दादि विषयों 
में नहीं फंसता और वह इन्द्रियों _ मन, बुद्धि से अपने को पृथक सम- 
भंता हुआ चेतन तत्व के रुप में , अपने स्वरूप को साक्षात्कार कर 
लेता है। . .. ... ! 

-. उपल्तिषदें -भूमा या महान्‌ अथवा विशालता की. भावना में ही 

सुख मानतो हैं। मूमा उस अवस्था का नाम हैं । जहां पर समस्त 


१. विद्याचाविद्यां च यस्तदुवेदोभयं, सह । अविद्यया मृत्यु तीर्त्वा 

- विद्ययाध्मृत्तमदनुते |ई० ११- त॑ विद्या कर्मणी समन्‍्वामेते-वु० 
४-४२. तेनेति ब्रहम वित्‌ पुण्यक्त तेजसइच-बू० ४.४६ 

२. ई० €, बृ० ४.४-१० ३. सु० १/७,८, ६, ह 

४. न कर्मेलिप्यते तरे । ई० २ का 6० 


३८७) 


ब्रह माण्ड में केवल उसी वत्व या ब्रह म को देखा जाता हैं सुना जाताहें 
अथवा जाना जाता हैं | जहां मेरा ञ्रौ तेरा का भाव समाप्त प्राय हो 
जाता हैं ।! इस प्रकार विशाल शौरसमष्टि की उच्च भावना की अक्ष- 
यनिधि उपनिषदों में सवच्र उपलब्ध होती हैं । * 


जब कर्म और ज्ञान का, भक्ति और उपासना, व्यष्टि और 
समृष्टि का और यज्ञमय को पराकाष्ठा हो जाती है, तब साधक 
श्रन्तमु ख हो जाता है । ध्यात की पराकाष्ठा हो जाने पर आत्मा 
पूर्णतः शुद्ध और निर्मेल अन्त:करण होने पर वह अपने लक्ष्य ब्रह्म 
को प्राप्त कर मोक्ष को प्राप्त कर लेता है। जेसा कि मुण्डक उप- 
निषद्‌ ते कह है कि प्रणव धनुष है, आत्सा शर है, बव्रहम लक्ष्य है, 
श्रप्रमत्त होकर उसका वेधतन करे फिर जैसे शर लक्ष्यमय हो जाता है 


वसे आत्मा भी उस अपने लक्ष्य का साक्षात्कार कर ब्रहमसय ही 
जाता है ।) 


इन उपायों के अतिरिक्त भी मुक्ति के अन्य शास्त्रों में साधन 
बतलाये हैं जो सभी उपयोगी हैं।पाच कोश हैं उत्के अन्नमय, 
प्राणमय, विज्ञामय, सतोमय और आनन्दमय । हमारी त्वचा से 
लेकर समस्त स्थूल का भाग अन्तमय कोश है। प्राएशदि पाँच प्रारण 
श्र कर्मेन्द्रिय सहित यह प्राएमय कोश कहलाया है। बुद्धि और 
पांच ज्ञानेन्द्रिय सहित विज्ञावमय कोश है ज्ञानेन्द्रिय और मन मिल 
कर मनोसय कोश कहलाता है। ये तीनों मिल कर. सूक्ष्म झऋरीर 
कहलाते हैं ।६ आनन्दमय कोश वह कहलाता है, जो सब के आधार 
रुप प्रकृति है । इन पांचों अ्वस्थाओं के रहस्य को जात कर. सुक्ष्ण 
झरोर में प्रवेश करना होता है। 03 3232240 40:59: 40000 कम 
१- छास्दोग्प० ६.१४ .- ले ५ 


२ योव्रे भूमातत्सुख नाल्पे सुखमस्ति- “भुसान भगवों विजिज्ञास | 
(छा०७/२६॥१) ह 0 का 


हे कंठ० 5२,२,६-१०, ब्‌० *६,5,९, श्वे० २,१७, ३, है गा 
६३८ १६ 2 हम हर & रे ६/११, 


४. सु० शा | 
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हैं कि दोनों से ही ब्रह्म प्राप्ति में सहायक हैं ।+ उपनिषदों मे केवल 
ज्ञान ओर केवल कम निन्‍्दा की हें । * मुण्डक उपनिषद में इसलिये 
यज्ञों को प्रशंसा की हैं जो यज्ञ नहीं करते उनके पुण्य क्षीण होकर 
सप्त लोक नष्ट हो जाते है । » परन्तु उससे अगली श्रुति में ही कर्सो 
की एकदम निन्‍्दा को है । £ वास्तव में यदि गहराई तक जाया जाय 
तो यह उपनिषदों का रहस्यवाद समझा जा सकता हैं | प्राप्त प्रसंग 
में जा लोग केवल यज्ञों को हो अन्तिम समझते हैं, उनकी निन्‍दा है । 
विवेक के द्वारा जब साधक तात्विक ज्ञान हो जाता हैं तभी वह 
निष्काम कम करने की क्षमता को प्राप्त कर सकता हैं | अन्यथा नहीं 
बिना तत्तव ज्ञान के वह निरासवत कर्म करने सामर्थ्य नहीं आरा सक- 
ता , मनुष्य कम करता हुआ भी उसमें लिप्त नहीं होता हैं ॥ 
उपयु क्त विवेचन से यह प्रतीत होता हैं कि कर्मो अनुष्ठान 
करते करते जब योगी की विवेकज्ञान की अवस्था प्राप्त हो जाती हैं 
जब वह धारणा ध्यान समाधि की अवस्था को प्राप्त कर कर्मो से 
विवेक की अवस्था को प्राप्त होकर शअ्रमृत को श्राप्त हो जाता है । 
याज्ववलक्थ ओर इवेतकेतु समवाद में भी तत्वज्ञान तकपहुंचने की एक 
प्रक्रिया . हैं । वस्तुतः जब हम यह समझ जाते है। कि ये मिट्॒टीका 
ढला ही संसार के सब पदार्थों का कारण है इससे निर्मित जो प्रासाद 
आदि हैं वे इसके ' विकारमात्र हैं। एक दिन सभी मिट्टी में अपने 
कारण में लोन हो जाएगें । ऐसी विवेचना से मनुष्य शब्दादि विषयों 
में नहीं फेतता और वह इन्द्रियों _ मन , बुद्धि से अपने को पृथक सम- 
भमता हुआ' चेतन तत्व के रुप में , अपने स्वरूप को साक्षात्कार कर 
लेताहै।. . .. गा ४ 
. उपनिपदें -म्रूमा या महान्‌ अथवा विद्ञालता की, भावना में ही 
सुख मानतो हैं। मुमा उस अवस्था का नाम हैं । जहां पर समस्त 
१. विद्याचाविद्यां च यस्तद्वेदोभयं, सह । अविद्यया मृत्यु ,तीर्त्या 
विद्यया5मृतमबनुतते | ई० ११- त॑ विद्या कर्मशी समनन्‍्वामेते-बृ० 
४.४२. तेनेति: ब्रेहम वित्तु पुण्यक्त तैजसइच-बू० ४.४.& 
२. ई० ६, बृ० ४.४-१० ३. मु० १/७,८,€, - न 
४. न कर्मेलिप्यते नरे । ई० २ * 


३८७] 


ब्रह माण्ड में केवल उसी तत्व या ब्रह म को देखा जाता हैं सुना जाताहँँ 
भ्रथवा जाना जाता हैं । जहां मेरा झ तेरा का भाव समाप्त प्राय हो 
जाता हैं १ इस प्रकार विशाल औरसमष्टि की उच्च भावना को अक्ष- 
यनिधि उपनिषदों में सवन्न उपलब्ध होतो हैं । £ 


जब कर्म और ज्ञान का, भक्ति और उपासता, व्यष्टि और 
समष्टि का और यज्ञमय की पराकाष्ठा हो जाती है, तव साधक 
अन्तमु ख हो जाता है | ध्यात को पराकाष्ठा हो जाने पर शआ्रात्मा 
पूर्णतः शुद्ध और निर्मल अन्तःकरण होने पर वह अपने लक्ष्य ब्रह्म 
को प्राप्त कर मोक्ष को प्राप्त कर लेता है | जैसा कि मुण्डक उप- 
तिषद्‌ ते कहा है कि प्रशव धनुष है, आत्मा घर है, ब्रहम लक्ष्य हैं, 
अप्रमत्त होकर उसका वेघत करे फिर जैसे शर लक्ष्यमय हो जाता है 


वसे आत्मा भी उस अपने लक्ष्य का साक्षात्कार कर ब्रहमसय हो 
जाता है ॥ 


इन उपायों के अतिरिक्त भी मुक्ति के अन्य शास्त्रों सें साधन 
बतलाये हैं जो सभी उपयोगी हैं।पाच कोश हैं उनके अन्तमय, 
प्राणमय, विज्ञाममय, मनोमय और झानन्दमय । हमारी त्वचा से 
लेकर समस्त स्थूल का भाग ग्रस्तमय कोश है। प्राणादि पांच प्राण 
और कर्मेंन्द्रिय सहित यह प्राशमय कोश कहलाया है। बुद्धि और 
पांच ज्ञातेन्द्रिय सहित विज्ञानमय कोश है ज्ञानेन्द्रिय और मन मिल 
कर मनोमय कोश कहलाता है। ये तीनों मिल कर .सूक्ष्म शरीर 
कहलाते हैं ।१ भ्रानन्दमय कोश बहू कहलाता है, जो सब के आधार 
रुप प्रकृति है। इन पांचों अवस्थाओं के रहस्य को जान कर सूक्ष्म 
शरोर में प्रवेश करना होता है । जा न 
॥. छान्दोग्य० ६९.७ "7-८ 


२. यो वे भूमातत्सुर्ख नालपे सुल्मस्ति- "भूमान॑ भगवों दि सर 
भगवो विरि 
(छा०७/२६| 9 ) हि रे कि मै * हे 2 के जज्ञास | 
हे. क5०9 २,२,६-१०, बू० छा50/6, र्वे० > ७, ३, हे 
६२८ १६ 802 80 06082 श 


ड. मुण र|ड 


ह्ेणफज ] 


सुक्ति से पुनरावतेन-- 


अनेक जन्म के अ्रम्यास और तपस्या के पश्चात्‌ मोक्ष प्राप्त 
होता है। ऋषि दयाननन्‍्द ने इस युग में आकर कहा कि सुक्ति काल 
तक जीवात्मा मोक्ष में रह कर वापिस संसार में लौट आता है ॥? 
उनकी इस विचारधारा को नवीन विचार धारा माना है, परन्तु 
ऋषि दयानन्द इस विचारधारा को अपनी न मान कर वेद और 
उपनिषद्‌ सम्मत मानते हैं । 


मुक्ति से जीवात्मा वापस लौट आता है, इस विषय में 
सबसे पूर्व जीव के स्वभाव पर विचार करना होगा | जीवात्मा का 
स्वभाव गतिशील है! यदि उसे एक हो स्थान पर स्वीकार किया 
जाय तो विकासशील स्वभाव केसे रहेगा । 


पूर्वपक्ष >-जो विद्वान्‌ मुक्ति से जीवात्मा को वापिस लौटना 
स्वीकार नहीं करते उनके दो प्रकार विभाजन किये जा सकते हैं । 
प्रथम कोटि में वे दाशनिक हैं जो जीवात्मा का मोक्ष प्राप्त करने 
पर लय और ब्रह्म वन जाना मानते हैं, दूसरे प्रकार के वे दा्ंनिक 
हैं जो जीवांत्मा के लय या उसको नष्ट हुआ तो नहीं मानते परन्तु 
मुक्सि सुख को नित्य मानकर जीवात्मा का वापिस लौटना स्वी- 
कार नहीं करते हैं । प्रथम प्रकार के विचारकों की समीक्षा तो हम 
कर झाये हैं कि 'उपनिषदों के यथार्थंवादी इृष्टिकोश के अनुसार 
जीवात्मा और ब्नह्म में मोधप्षावस्था में भी भेद वना रहता है । दूसरे 
.. प्रकार के दाशनिक इस भ्रकार अपने प्रमारा प्रस्तुत करते हैं। मुक्ति 
वही है जिसे जीवात्मा निवृत्त होकर पुनः जन्म नहीं लेता ॥2 जहां 


१. वेदान्त सू० ४.४.१०, ४.४.११, ४.४.१२ 
२. जो हमको मुक्ति में श्रानन्द भुगा कर पृथ्वी में पुन: माता के 
सम्वन्ध में जन्म देकर माता-पिता के दर्शन कराता है ।”” 
+सण्प्रण्पृ०२५४ 


| | 


जीवात्मा जाकर वापस नहीं झ्राते वही मेरा परमधाम है ।* वही 
जीवात्मा मुक्ति की प्राप्त कर पुनः जन्म नहीं लेता ।* मुक्तावस्था 
में जीवात्मा का बन्धन से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । श्रुति में उसे 
प्नावृतत भ्रर्थातु मुक्ति से वापिस नहीं लौटता । अनावृत्ति का अर्थ 
है वापस नआता 2 अ्रनावृत ज्व्द का अर्थ छान्दोंग्योपनिषद्‌ में 
उपलब्ध होता है कि जीवात्मा इस प्रकार व्यवहार करता हुआ 
ब्रह्मलोक में सम्पन्त होता है। उस ब्रह्म लीक की आायुपयेन्त पुनः 
इस लोक में नहीं आता 7? यहां वापिस र ग्राते का अभिप्राय ऋषि 
दयानन्द यह समभते हैं कि वापस न लौटने का अभिष्ााय यह है 
कि जब तक मुक्ति की अ्रवधि है, तव तक वापस न आंचा । सामान्य 
ग्रवस्था में हमारा जीवन मरण का चक्र चलता रहता है । उस में 
कल्प पर्यस्त न श्राने की इष्टि से कहा है कि यह लम्बे समय तक 
आना जाना अ्रव नहीं होगा । जेसा हमारे घर एक व्यक्ति प्रतिदिन 
आ्राता है वह पर्याप्त समय तक के लिये बाहर चला जाता है, तो 
हम यही सामान्यत: कह देते हैं कि वह अब नहीं श्रायेगा । जबकि 
उसका आना निर्चित है। ऐसा ही यहां प्रसंगों में समफ्तता 
चाहिए। न्याय और सांछ्य तो दु:खाभाव को मुक्ति में मानते हैं। 

इसे बहुत से विद्वात दु:ख प्रध्वंसाभाव मानते हैं।* परन्तु ऐसा 
मानता कुछ उचित प्रतीत नहीं होता क्योंकि जेसे घट टूट जाने पर 

उसका प्रध्वंसाभाव होता है परन्तु यदि वहां पर यदि दूसरा घट 

रखा जाय तो प्रध्वंक्षाभाव समाप्त हो जायेगा । अतः यहां ढु:खों 

कम अनिल 2 की ऑफटल कप तट कप महक कक जमकर 78 कह 


३. न च पुनरावतेते न च पुनरावर्तते इति । (छा. ८.१५) 
२. यद्‌ गत्वा न निवत्तन्ते तद्धामपरमं सम। * 


(भीता० १५.६ स० प्र० समु० ६) 
रे स तु तत्‌ पदमाप्तोति यस्माद्‌ भयो न जायते। (छा०) 


४. न मुक्तस्य पुनर्वेन्धयोग्रोप्य चावृत्ति-श्रुते: (सां० ६, १७) 
वि व फिटिचिॉाम न न ननल लत रच +-+िन तनमन 3 मन 3+नत-++- 4२८ 7 
१. अनावृत्ति: शब्दादभावृत्ति शब्दात्‌ । (वे० ४.४.३३ ) 
२. खल्वेव॑ ...ावदायुपं ब्रह्मलोकभभिसम्पच्मयते न च पुनाव्तते ।... 


ज .सि० प्र० € समु०) 


इेक८ ] 


सुक्ति से पुनरावतेन-- 


अनेक जन्म के अभ्यास और तपस्या के पश्चात्‌ मोक्ष प्राप्त 
होता है। ऋषि दयानन्द ने इस युग में आकर कहा कि मुक्ति काल 
तक जीवात्मा मोक्ष में रह कर वापिस संसार में लौट आता है ।? 
उनकी इस विचारधारा को नवीन विचार धारा माना है, परन्तु 
ऋषि दयानन्द इस विचारधारा को अपनी न मान कर वेद और 
उपनिषद्‌ सम्मत मानते हैं । 


मुक्ति से जीवात्मा वापस लौट आता है, इस विषय में 
सबसे पूर्व जीव के स्वभाव पर विचार करना होगा । जीवात्मा का 
स्वभाव गतिशील है" यदि उसे एक हो स्थान पर स्वीकार किया 
जाय तो विकासशील स्वभाव केसे रहेगा । 


पूर्वपक्ष>|जो विद्वान मुक्ति से जीवात्मा को वापिस लौटना 
स्वीकार नहीं करते उनके दो प्रकार विभाजन किये जा सकते हैं । 
प्रथम कोटि में वे दाशनिक हैं जो जीवात्मा का मोक्ष प्राप्त करने 
पर लय और ब्रह्म ' बन जाना मानते हैं, दुसरे प्रकार के वे दाशनिक 
हैं जो जीवांत्मा का लय या उसको नष्ट हुआ तो नहीं मानते परन्तु 
मुक्सिं सुख को “नित्य मानकर जीवात्मा का वापिस लौटना स्वी- 
कार नहीं करते हैं.। प्रथम प्रकार के विचारकों की समीक्षा तो हम 
कर आये हैं कि 'उपनिषदों के यथार्थवादी दृष्टिकोण के श्रनुसार 
जोवात्मा और ब्रह्म में मोक्षावस्था में भी भेद वना रहता है। दूसरे 
. प्रकार के दाशनिक इस प्रकार अपने प्रमारा प्रस्तुत करते हैं। मुक्ति 
वही है जिसे जीवात्मा निवृत्त होकर पुनः जन्म नहीं लेता ॥2 जहां 





2- वेदान्त सू० ४.४.१०, ४.४.११९, ४४.१२ 
२. जो हमको. मुक्ति में. झ्ानन्द भुगा कर पृथ्वी में पुत: माता-के 
सम्बन्ध में जन्म देकर माता-पिता के दर्शन कराता है ।”” 
+-स०प्र०पृ०२४५४ 


डेप ] 


जीवात्मा जाकर वापस नहीं आते वही मेरा प्रमधाम है।* वही 
जीवात्मा मुक्ति को प्राप्त कर पुनः जन्म नहीं लेता ।2 मुक्तावस्था 
में जीवात्मा का बन्धन से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । श्रुति में उसे 
श्रनावृत श्रर्थात्‌ मुक्ति से वापिस नहीं लौटता । शअनावृत्ति का अर्थ 
है वापस न गाना | श्रनावृत ज्ञव्द का अथ छान्दोंग्योपनिषद्‌ में 
उपलब्ध होता है कि जीवात्मा इस प्रकार व्यवहार करता हुआ 
ब्रह्मलोक में सम्पन्न होता है । उस ब्रह्म लोक की आायुपयनन्‍्त पुन; 
इस लोक में नहीं आता ।* यहां वापिस न आने का अ्रभिष्राय ऋषि 
दयानन्द यह समभते हैं कि वापस न लौटने का अभिप्राय यह है 
कि जब तक मुक्ति की अवधि है, तव तक वापस न आना । सामान्य 
अ्रवस्था में हमारा जीवन मरण का चक्र चलता रहता है । उस में 
कल्प पर्यन्त न आने की इ्ष्टि से कहा है कि यह लम्बे समय तक 
आना जाना श्रव नहीं होगा । जेसा हमारे घर एक व्यक्ति प्रतिदिन 
आता है वह पर्याप्त समय तक के लिये वाहर चला जाता है, तो 
हम यही सामान्यतः कह देते हैं कि वह अव नहीं श्रायेगा । जबकि 
उसका आना मिश्चत है। ऐसा ही यहां प्रसंगों में समझना 
चाहिए । न्याय और सांख्य तो दुःखाभाव को मुक्ति में मानते हैं। 

इसे बहुत से विद्वान दु:ख प्रध्वंसाभाव मानते हैं।£ परन्तु ऐसा 
मानना कुछ उचित प्रतीत नहीं होता क्‍योंकि जैसे घट टट जाने पर 

उसका भ्रध्वंसाभाव होता है परन्तु यदि वहां पर यदि दूसरा घट 

रखा जाय तो प्रध्वंसाभाव समाप्त हो जायेगा । श्रत: यहां दु:खीं 

3 तसतननननन5+++पननन नमन 


१. न च पुनरावतेते न च॒ पुनरावर्तते इति । 
२. यद्‌ गत्वा न निवतंन्ते तद्धामपरमं मम । 


" (गीता० १५.६ स० प्र० समु० ६) 
३- से तु ततू पदमाष्नोति यस्माद्‌ भयो न जायते | (छा०) 

४. वे सुतततस्य धुनवच्बयोगरोप्य चावृति:श्रुते: (सां० ६, १७) 

१. अनावृत्ति: शब्दादमावृत्ति शब्दात्‌ । (वे० ४.४.३३ ) 


२. खल्वेव...यावदायुषं : ब्रह्मलोकममिसम्पद्यते तल च पुनाव्तते ।... 


(छा. ८.१५) ह 


पर (स० प्र० & समु०) 


३९० ॥ 


का अत्यन्त छूट जाना तो ठीक है परन्तु नित्य मुक्त होना ऐसा 
अभिप्राय प्रतीत नहीं होता है । 


उत्तर पक्ष ऋषि दयानन्द युक्तियों के अतिरिक्त वेदों का 
प्रमाण अपने पक्ष में देख कर अपने मत को सिद्ध करते हैं। “किस 
का नास पवित्र है; हमें सुक्ति के आनन्द को देकर कौन फिर माता- 
पिता के दर्शन कराता है ।१ इसके उत्तर में वेद कहता है वही माता- 
पिता के पुनः दशेन कराता है।* ऋषि दयानन्द मानते हैं कि 
मुण्डक उपनिषद्‌ में सुक्ति की अ्रवधि को स्पष्ट माना है। वे मुक्त 
जीव महाकल्प के पश्चात्‌ मुक्ति आनन्द का भोग करके लौट आते 
हैं ।? कल्प की गणना गरियत के अनुसार इस प्रकार की जाती है, 
४३ लाख बीस सहस््र वर्षों की एक चतुयु गी, दो सहस्न चतुयु गियों 
का एक अहोराचर, ऐसे तीस अहोरात्रों का एक महीना, ऐसे बारह 
महीनों का एक वर्ष; ऐसे शत वर्षों का एक परान्तकाल होता है। 


आगे ऋषि दयानन्द युक्ति देते हुए कहते हैं कि प्रथम तो : 
जीव का सामथ्यं शरीरादि पदार्थ और साधन परिमित हैं | पुनः 
उसका फल अनन्त कंसे हो सकता है । झ्ननन्त आनन्द को भोगने' 
का असीम सामथ्ये, कर्मे और साधन जीवों में नहीं, इसलिए अनन्त 
सुख नहीं भोग सकते | जिसके साधन अनित्य हैं, उच्चका फल नित्य 


३. न्याय १.१.२२, साँ० सू० १.१ 

४. कस्य नून॑ कतमस्यामृतानां मनामहे चास्देवस्थ नाम ॥....«« 
पुनर्दात॒ुपितरं च रश्यते मातरंच । (कऋर० १-१२४-१) । 

५. अग्नेवेयं प्रथमस्याम्ृतानां । (स० प्र० & समु० ८) 
नंबर पुनर्दात्‌ पितरं च इशेयं मातरं च। (वही १-१२४-२) 

६. ते ब्रह्म लोके ह परान्तकाले परामृतात्‌ (परामृताः) परिमुच्यन्ति 
सर्वे। (मु०उ० ३.२-६, स०प्र० €& समु०) 

७- स० प्र० पृ० २७६/६ समु० । 


३६१ ] 


कभी नहीं हो सकता । यदि जीवात्मा ना लौटे तो संसार का उच्छेद 
अर्थात्‌ निश्शेष हो जाना चाहिये ! यदि कहा जाय कि जीवात्मा 
नये उत्पल्त हो जायेंगे तो इसका उत्तर वे देते हैं कि “फिर तो 
जीव अनित्य हो जायेंगे ।$ क्योंकि उत्तकी उत्पत्ति होती है। 


झतावृत शब्द का अर्थ स्वयं उपनिषद्कार कल्पपर्यन्त कहते 
हैं। अर्थात्‌ मुक्तिकाल की अ्रवधि पर्यन्त कहते हैं । 


वेशेषिक दर्शन में भी मोक्ष का लक्षण बताते हुए कहा गया 
है कि पाप और पुण्य न रहने पर शरीर का अनादि संयोग आत्मा 
सेन रहने पर मोक्ष कहाता है ।॥* इसी प्रकार का लक्षण योग- 
दर्शन ने भी किया है ।१ इन दोनों सूत्रों से मुक्ति सें लौट कर जीव 
नहीं आता, ऐसा सिद्ध नहीं होता। यद्यपि आता ही है, ऐसा भी 
नहीं है। अतः वापिस होने का खण्डन नहीं है । 


यदि यह कहा जाय कि जेसे ईइवर संदेव नित्य है बेसे 
जीवात्मा भी सदेव नित्य मुक्त हो जायेगा तो इसका उत्तर यह 
दिया जा सकता है कि ईहवर सदव तचित्य और सदेव मुक्त है। 
जैसाकि योगदर्शन के भाष्यकार ने स्पस्ट माना है ।* इस प्रकार 
ईदवर का आता नहीं हो सकता है, परन्तु जीवात्मा जन्म लेता और 
मृत्यु को प्राप्त होता है। इससे यही निष्कर्ष प्रतीत होता है कि 
जीवात्मा और परमात्मा के सामथ्ये में श्रच्तर स्पष्ठ है। परमात्मा 
अविया, दुःखादि के बन्धन में कभी वहीं आता परन्तु जीवात्मा तो 
अविद्यादि ब-धन में बार-वार आता है। इससे यह परिणाम 





१. सम्प्र०पृ० २६७ । ४ 


२. तदभावे संयोगाभावो प्रादुर्भावश्च सोक्ष: (वे०द०५.१८) 
३- यो० प० २.२५ 


४. सर्देवेश्वर सदेव मुक्त इति” (यो०द०१|२४ पर व्यासभाष्य 


द्रष्टन्य | 


३६२ | 


निकला कि जीवात्मा मुक्त होने पर नी अनन्त सामथ्यं वाला नहीं 
हो सकता। अ्रतः ईश्वर सद्श जीवात्मा कभी नहीं हो सकता है 
ऐसी यथार्थवादी दार्शंनिकों की स्पष्ट मान्यता है । इस विषय में 
आाचाये शंकर अद्वेतवादी होने पर भी यही मानते प्रतीत होते हैं 
क्योंकि वे लिखते हैं कि जगत की रचना आदि व्यापार को छोड़कर 
मुक्त जीवात्माओं की अ्रिकमा आदि ऐदवर्य हो सकता है |? संसार 
का निर्माण करना नित्य. ईश्वर का ही कार्य है। वेदान्त दर्शन में 
स्पष्टरूप से मिलता है कि मुक्त जीवात्मा समता केवल आनन्द 
भोग माच में है | अर्थात्‌ जीवात्मा भी मोक्ष में ब्रह्मानन्द को 
प्राप्त कर लेता है । श्रत: उनकी साम्य मान्यता समानता जब तक 
मुक्ति में जीव है । आनन्द की अनुभूति में है ।? 


बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में मुक्त आत्मा का वर्णन करते हुए 
कहा है कि मुक्त जीव ब्रह्म लोकों सें विचरते हैं उनकी फिर या 
अर्थात्‌ संसार में आवृत्ति नहीं होती ॥१ जीवात्मा वहाँ से लौट कर 
नहीं आते इसका भाव आचार्य शंकर स्पष्ट करते हैं कि अनेक वर्ष 
पयेन्त मुक्त आत्मायें ब्रह्म लोक में निवास करते हैं।* इन्हीं भावों 
को आगे स्पष्ट करते हुए कहते हैं. कि इस काल के-अनन्तर प्र्थात्‌ 
जीव की जब मुक्ति की झवधि समाप्त हो जाती है तो उस 
समय श्रावृति अर्थात्‌ पुनरावृत्ति हो जाती है। इसका अभिष्राय यही 





१. जगदुवर्ज प्रकरणाद्‌ संनिहितत्वाज्च (प्रे० ४.४. १७) पर झाचाये 
झंकर का भाष्य इसी अध्याय में पीछे देखें । 
भोगमान्न साम्य लिंगाज्च ) वेग्द० (४.४-२१) 

ते तेषु ब्रह्म लोकेपु परा: परावतो वसन्ति तेपां न पुनरावृति । 

॥ (बृं० ६.१.१५॥) । 

४. परा: प्रावतः प्रकृष्टा: समा: संवत्सराननेकानू वसन्ति ब्रह्मणो- 

भनेकान्‌ कल्पान्‌ वसन्‍्तीत्यथे: तेपां ऋरह्मलोक॑ गताना नास्ति पुनरा- 

वृति  अ्स्मिन्‌ संसारे न पुनरागमनं । झांकरमाण्वृू०६.२-१५ पर 


ट्‌ है 


न््ण 


[ ३६३ 


प्रतीत होता है कि अनावृत का अ्र्य हें कल्पान्तरों में आना, न कि 
उससे पूर्व 7 


उपयु क्त विवेचन से ऋषि दयानन्द के इस मत को पर्याप्त 
बल मिलता है कि जहां श्रुतियों में वापिस न आने का वर्णन प्राप्त 
होता है,” उसका तात्पयं जो क्रमश: जन्म-मृत्यु होती है उसमें ३६ 
हजार वार सृष्टि प्रलय होने त्तक व्यवधान आता है। तब तक 
वह ब्रह्मानन्द में रमरण करता है । 


छान्‍्दोग्योपनिषद ने भी यह लिखा है कि मुक्ति से जीवा- 
त्मायें वापस नहीं लोटते यहाँ संसार में घण्टी यब्त्र के समान जन्म- 


मरण का चक्र लगा रहता है। जब तक उनका यहां लौटना नहीं 
होता जब वे ब्रह्म लोक में स्थित हैं ।” 


इस स्थल पर भी आचार शंकर की मान्यता पूर्ववत्‌ ही है । 
वे स्पष्ट मानते हैं कि जब तक ब्रह्म लोक में उनकी स्थिति रहती 
है उस समय तक उनका इस लोक में आगमन नहों होता ३ 


इस विवाद की समाप्ति से पूर्व यथार्थवादियों की ओर से 
एक युक्ति और दी जा सकती है कि मोक्ष एक जीवात्मा की अवस्था 
का नाम है। जब इसका प्रारम्भ होता है तो अन्त भी अवश्य 
होगा। जैसे सुषुप्ति एक उसकी अवस्था है, मनुष्य चाहे जितना 
भी सोये अन्त में उसे उठना ही पड़ता है इसी प्रकार समाधि 
अवस्था और जागृत अवस्था आदि सब कालों में नहीं रह सकती। 
अतः मुक्ति भी अवस्था होने से नित्य कैसे हो सकेगी । 


बात इन इििलललत-त-त+- रत चचभ 5 चुत 5 5५+-६++--७#* «न दर 

१. ततस्मादस्मात्‌ कल्पादूध्वे आवृत्तिगेम्यलते (वही पर भा०) 

२. आचाये शंकर अद्वेती वादी प्रतिनिधि दाशेतिक होते हुए भी 
दयानन्द के मत से सहमत प्रतीत होते हैं । 

३- ऐतेल प्रतिपद्ममानरा इमं मानवमावते नाचतंन्ते 


हे न्ते तथा ब्रहम लोकम- 
भिसम्पयते न च पुनरावतेते । (छान्दोस्योप नियद्‌ ४.१५.१५) । 


३९६२] 


निकला कि जीवात्मा मुक्त होने पर भी अवन्‍्त सामथ्ये वाला नहीं 
हो सकता। अतः: ईदइवर सरशझ जीवात्मा कभी नहीं हो सकता है 
ऐसी यथार्थवादी दार्श॑मिकों की स्पष्ट मान्यता है । इस विषय में 
आचार्य शंकर अद्वेतवादी होने पर भी यही मानते प्रतीत होते हैं 
क्योंकि वे लिखते हैं कि जगत की रचना आदि व्यापार को छोड़कर 
मुक्त जीवात्माओं कौ अरिमा आदि ऐडवर्य हो सकता है । संसार 
का निर्माण करना नित्य ईश्वर का ही कार्य है। वेदान्त दशेन में 
स्पष्टरूप से मिलता है कि मुक्त जीवात्मा समता केवल श्रानन्‍्द 
भोग मात्र में है | अर्थात्‌ जीवात्मा भी मोक्ष में ब्रह्माननन्‍द को 
प्राप्त कर लेता है। अत: उनकी साम्य मान्यता समानता जब तक 
मुक्ति में जीव है । आनन्द की अनुभूति में हे ।* 


बृहदारण्यक उपनिषद्‌ में मुक्त आत्मा का वर्णन करते हुए 
कहा है कि मुक्त जीव ब्रह्म लोकों में विचरते हैं उनकी फिर या 
अर्थात्‌ संसार में आवृत्ति नहीं होती ॥» जीवात्मा वहाँ से लौट कर 
नहीं आते इसका भाव आचाये शंकर स्पष्ठ करते हैं कि श्रनेक वर्ष 
पर्यन्त मुक्त आात्मायें ब्रह्म लोक में निवास करते हैं।* इन्हीं भावों 
को आगे स्पप्ट करते हुए कहते हैं. कि इस काल के-अनन्तर श्रर्थात्‌ 
जीव को जब मुक्ति की ञ्रवधि समाप्त हो जाती है तो उस 
समय आवृति श्रर्थात्‌ पुनरावृत्ति हो जांती है। इसका अभिष्राय यही 





१. जगदुवजं प्रकरणाद्‌ संनिहितत्वाच्च (चे० ४.४. १७) पर आचारये 
शंकर का भाष्य इसी अध्याय में पीछे देखें । 
भोगमान्र साम्य जिगाज्च | वे०्द० (४४-२१) 

ते तेषु ब्रह्म लोकेषु परा: परावतो वसन्ति तेघाँं. व पुनरावृति । 

मर (बृ० ६.१.१५) । 

४. परा: प्रावत्त: अक्ृष्टा: समाः संवत्सराननेकान वसन्ति ब्ंह्मस्पो- 

त्ेकान्‌ कल्पान्‌ वसन्‍्तीत्त्यथे: तेपां ब्रह्मलोक॑ गतानाँ चास्ति पुन रा- 

बृति | अस्मिनू संसारे न पुनरागमर्न। झांकरमाण्दृु०६-२-१४ पर 


का है 
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प्रतीत होता है कि श्रनावुत का अर्य हैं कल्पान्तरों में आना, न कि 
उससे पूर्व 


उपयुक्त विवेचन से ऋषि दयानन्द के इस मत को पर्याप्त 
बल मिलता है कि जहां श्रुतियों में वापिस न श्राने का वर्णन प्राप्त 
होता है,” उसका तात्पर्य जो क्रमञ:ः जन्म-मृत्यु होती है उसमें ३६ 
हजार बार सृष्टि प्रलय होने तक व्यवधान शञ्राता है। तब तक 
वह ब्रह्मानन्द में रमण करता है । 


छान्‍्दोग्योपनिषद ने भी यह लिखा है कि मुक्ति से जीवा- 
त्मायें वापस नहीं लोटते यहाँ संसार में घण्टी यस्त्र के समान जन्म- 


मरण का चक्र लगा रहता है। जब तक उनका यहां लौटता नहीं 
होता जब वे ब्रह्म लोक में स्थित हैं । 


इस स्थल पर भी आचाये शंकर की मान्यता पूर्ववत्‌ ही है । 
वे स्पष्ट मानते हैं कि जब तक ब्रह्म लोक में उनकी स्थिति रहती 
है उस समय तक उनका इस लोक में आगमन नहों होता । 


इस विवाद की समाप्ति से पूर्व यथार्थेवादियों की ओर से 

एक युक्ति और दी जा सकती है कि मोक्ष एक जीवात्मा की अवस्था 

का नाम है। जब इसका प्रारम्भ होता है तो अन्त भी अवश्य 

होगा। जैसे सुषुप्ति एक उसकी अवस्था है, मनुष्य चाहे जितना 

भी सोये अच्त में उसे उठना ही पड़ता है इसी प्रकार समाधि 

अवस्था और जागृत अवस्था आदि सब कालों में नहीं रह सकती। 

अतः मुक्ति भी अवस्था होने से नित्य कैसे हो सकेगी । 
१ तेस्मादस्मात्‌ कल्पादृध्वे आवृत्तिगेंम्यते (वही पर भा०) 

२. भाचाये झंकर अद्वेती वादी प्रतिनिधि दाशनिक होते हुए भी 

दयानन्द के मत से सहमत प्रतीत होते हैं । मन 

३. ऐतेन प्रतिपच्यमाना इम मानवमावते नावर्तन्ते तथा ब्रह्म लोकम- 
भिश्म्प्च्ते न च पुनरावतंते । (छान्दोग्योप निपद्‌ ४.२५.१५) । 
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ऋषि दयानन्द ने मुक्ति से जीव वापस लौट आता है यह 
मानकर उन्होंने अपने दशेन को व्यावहारिक और पूर्णरूपेरा यथार्थ 
बना दिया है | उपनिषद्‌ भी यदि उनके परस्पर रहस्यवादी गहन 
दर्शन को समझा जाये तो यही मानती प्रतीत होती हैं कि जीव 
आत्मा अश्रपन्ती अवधि के पदरचात्‌ वापस लौट आता है। परन्तु मुक्ति 
से पुनरावतंत के सिद्धान्त पर अलग से अनुसन्धाच अपेक्षित है जिससे 
उपनिषदों के गहन ज्ञान की पूर्वापरु संगति लगाई जा सके। मेरा 
अपना मत है कि यथाथैवादी विचारधारा को मानना उचित है 
क्योंकि इससे संसार उच्छेदादि के प्रइनों का समाधान भी स्वत्त: हो 
जाता है । 


घ् थ8 
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४४-न्याय कुसुमांजलि-उदयन-हरिकृष्ण दास, वाराणसी । 


४५-शतदूषणी-वेदान्ताचाय अनत्ताचार्य द्वारा सम्पादित, 
श्री सुदशन प्रेस । 


४६-महायान सूत्रालंकार-असंग-एसं ०लेवी द्वारा संपादित, किताब 
महल, इलाहबाठ, १५६६० । 


४७-साध्यमिक झ्ास्त्र-प्रसन्‍नपदाटिका-चन्द्रकी ति, सम्पादक-पी ०एल० 
जैद्य, मिथिला विद्यापीठ, दरभंगा, १६६०॥। ते 

४८-वेदान्त दशन, तिम्बाकंभाष्य-स्व०सन्तदास कृत वेदान्त सुबीधिनी 
सहित द इण्डियन प्रेस, इलाहाबाद, १९८५। 


ल्‍्ड 


६-गीताशॉकर भाष्य-(सप्तमं संस्कररणा) गीताप्रेस गोरखपुर-२० ग्८ 
४०-वेदान्तसिद्धान्त मुक्तावली-प्रकाशानन्द, - श्रच्युत अ्रंथमाला, 
* »* काछी, सं० श्&६३।॥ 


४१-वेदों का यथार्थेस्वरूप-(पं० घमंदेव विद्यामातेण्ड): गुरुकुल 
कांगड़ी विश्वविद्यालय, हरिद्वार ै 


५२-जीवात्मा (पं०) गंगाप्रसाद उपाध्याय) कला. भिंटिंग - प्रेस 
इलाहाबाद । हि 


की 


केश्प ] 


५४३-आस्तिकवाद (पं० गंगाप्रसाद उपाध्याय) कला प्रिंटिंग प्रेस, 
इलाहबाद । 


४५४-अद्वेतवाद (पं० गंगाप्रसाद उपाध्याय) कला प्रिंटिंग प्रेत, 
इलाहबाद । 


५५-जीवात्मा और परलोक (नारायरप स्वामी) झाये वानप्रस्थाश्षम, 
ज्वालापुर । 

५६-मनुस्मृति, गीताफ्रेस, गोरखपुर । 

५७-सत्यारथ प्रकाश (ऋषिदयाननन्‍्द कृत) बेदिक मन्त्रालय, अजमेर । 

ध८-निरुक्‍त (यास्काचार्य कृत) चौखम्बा विद्याभवन, वाराणसी । 

५६-वेदरहस्य (श्री अरविन्द, अनुवादक अभय) पाण्डेचेरी । 

६०-ऋग्वेदादिभाष्यभूमिका (ऋषि दयानन्द कृत) वैदिक मन्त्रालय, 
अजमेर । 

६१-गीता, गोरखपुर प्रेस । 

६२-सोब्रियम वीमेन (पत्रिका) १६९५० ई०। 

६३-स्यथाद्वाद मंजरी (अ्रच्यतुत ग्रंथभाला) वाराणसी । 

६४-माध्यन्दिनी शतपथब्राह्यण, श्रच्युत ग्रंथमाला, वाराणसी । 

६५-दयानन्द ग्रंथभाला, सार्वेदेशिक सभा, दिल्‍ली । 

६६-प्रशस्तपाद भाष्य, चौखम्वा संस्क्षत सीरीज, वाराणसी | - 

६७-वेदान्त कल्पतरु एवं परिमल, चौखम्बा संस्कृत सीरीज, 
चारारखसी । ; 

६ृ८--त त्वप्रदीपिका ॥ 

६९--महाभारत, गीताप्रेस, गोरखपुर | 

७०--योगदरशन (व्यास भाष्यम्‌ू) चौख़म्वा विद्याभवन, वाराखसी,। 

७२-वेदों के राजनीतिक सिद्धान्त-आावचार्य प्रियन्नत, मीनाक्षी प्रकाशन 
मेरठ । | 

२-शंकरोत्तर वेदान्त में मिथ्यात्व निरूपरा, डॉ० अभेदानन्द, 

राजस्थान एकादमी । 


७३--आत्मविज्ञान, स्वामी योगेश्वरानन्द सरस्वती । 


[ ३६६ 

७४-योग प्रदीप-क्री अरविन्द । 
५--गैदिक देवता उदभव और विकास-डाॉँ. गयाचरण च्रिपाठी 

७६--वेदकालीन-समाज-डाँ. शिवदत्त ज्ञानी | 

७७-वैदिक सिद्धान्त मीमांसा । 

७८-जैदिक माइथोलीजी-मैकडानलम । 

७६९-भारतीय दशंन की रूपरेखा-राजेन्द्रप्रसाद १ 

८०-गीता तत्त्वांक-१६३९ कल्याण विशे्षाक । 

८१-वेदान्तांक १६३६ कल्याण विशेषाँक । 

८२-ईइवरांक १६५२ कल्याण विशेषांक । 

८३--उपनिषदों का तत्वज्ञान-्डॉ० जयदेव वेदालंकार । 

८४--भहि दयानन्द की विश्व दशंन को देल-वहो । 


एाछ्ाशा 8000५: 


१., 08580 ?॥0०5090५ ४०. ॥ (७ 5090०॥) '१8५॥8 


दाजियक्षा [00000, 958 
2, |00ंथा/ 06९8॥छ800-5. 0955 (5७0(8, ७7007098,962 
3 


+ ना॥079 रण शंका शा।05070५, ४०६. ५ ; [2895 
(७पएछा६ 


छा> स्शांशशाएतत्षी३ाए ॥#7665-8|8007क॥7॥१-07907॥ 
807 50. 86॥ 


» खिा3 29५90॥0006५ 2५ 8. [.. /॥०५४. 


#5007५ ०0 [वंधा श050ल्‍॥0५ 3. ४. 0855 500६ 
४०. |. व922. 


शि85छशा शि800॥708) ॥शाव३0०8७5 (0000478- 
रिक्षा५. 3. 8. 


छ) 0 


8. जणा॥ ००८ 0पा०१ 09५ ।ध08०, 5. ?. [०0०८७ 

5866000॥ ४४४४ ४07/0, 928. 

9. # नीजशणा9५ छा शरी50एी0्वी ]0688,. ४७५४ ४07९, 
१849: 


30, थे #ए्णणा।पे0०, छद्वांता] ॥8 0ल्‍9शाधितर, 20 ६0 


४७००७ ] 


, 
42. 


3. 
44- 
5. 


१6. 
7: 


.8. 
49. 


20- 


2व. 


22. 


[षावा) भशीत्रा ०280 7 4890॥-55-/3% /ए॥७, 4892. 
वबक6 ४७०४ा)। शि]050079५. 
[॥09॥ 20॥05097५ ५४०!. 2-0॥. वि4७४॥४ [(॥8#9॥॥7 
नी2श07५ ० ४४४७७६४४४ २॥080077५9 8. सिपछ55७| 
436०0५७५४9॥0 ॥# ५७ धालछ्यों एॉंंधवा०5७०8३७-॥६0-॥70$- 
विाल्वे 0५ ०५५९४ ?िप्रजा॥॥6व 00 >. 8866: 
ना॥ऑं0णा५ णा ०5७7 ]080[00५9-॥ि.- £|0६७79/6- 
(८07796937५8 5फप06५ 0॥ (0॥85080087॥8558 [070॥. 
4954. | | 
&७ 870५ रएए ४५४७४ाॉछा। शि0500279-7५ १0०890. 
/ा5५१५व7 8#997५8 वचा5इ।4765 7५ 05409 [िवा]9 
>8« ; ेल्‍ 
9 टवएव 329७४०५ ए 0तंवा ?॥॥050070॥५- 

7५ 0॥, ८.0. $5#%778 /.0700073,960. 
[0७४॥ ४६४४० व#ठ७0969#६ रा [7008. ?.. 48|0 & (७७07 
.00007- 953. 


॥७099५987 ४॥7893/<8 एा चिव्वठ्चध्वापव)8 
४ ड990॥4%/49 ४५#॥५५8 शिाा, 
800 5॥0%9 (४-934. 


घट धठ 


